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Vorwort. 


Der vorliegende erste Band meiner vedischen Mytho- 
logie behandelt Soma und eine Anzahl anderer Götter, deren 
Darstellung sieh dieser dem Mondgott gewidmeten Unter- 
suchung aus inneren Gründen anschloss. 

Ich habe keinen anderen Ausgangspunkt gewählt als 
die vedischen Texte und keine anderen Grundsätze befolgt 
als die der philologischen Exegese. Theorien habe ich nir- 
gends (den ersten Platz eingeräumt, weil sie den Gang der 
Untersuchung leicht beeinflussen und den Blick für eine vor- 
aussetzungslose Betrachtung der Quellen trüben. Im Gegen- 
satz vielleicht zu dem, was man erwartet, ist auch die ver- 
eleichende Behandlung des Stoffes ausgeschlossen worden. 
Obgleich ich die Bedeutung der von Adalbert Kuhn und 
anderen gleich ausgezeichneten Männern aufgeworfenen Fra- 
gen keineswegs verkenne, will es mir doch scheinen, als ob 
nach der allseitigen ersten Umschan eine Zeit des Abwartens 
gekommen wäre, bis die Einzelnytlologien ihre Götter- 
gestalten schärfer herausgearbeitet und für den schwierigen 
Ban sichere Grundlagen geschaffen haben. Erst wenn diese 
Vorbedingung erfüllt ist, wird sich zeigen, ob die Hoffnungen, 
welche man einst der vergleichenden Mythologie entgegen- 
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brachte, trügerisch oder berechtigt sind. Ich bin der Mei- 
nung, dass die Zukunft der vergleichenden Sakralwissenschaft 
viel mehr auf dem Gebiet der Altertümer als auf dem der 
Götterlehre liegt. Religiöse Formen pflegen ihren Inhalt 
zu überdauern; treuer als der Geist der Zeiten bewahrt 
sich der äussere Brauch. Als die arischen Stämme sich von 
einander lösten und nach langen Wanderzügen, die einen im 
Osten, die andern im Westen eine neue Heimat fanden, 
wird die Berührung mit fremden Völkern, der Einfluss eines 
neuen Himmels zerstörender für den alten Glauben gewesen 
sein als für die sichtbaren Formen der Verehrung. In den 
alten Rahmen fügte man die neuen (Götter ein. 

Es ist an dieser Stelle nicht meine Aufgabe diesem Ge- 
danken weiter nachzugehen. Wie immer sich die Zukunft 
dieser Studien gestalte, die mythologische Bedentung des 
Rgveda wird unberührt von ihrem Gange bleiben: denn sie 
bemisst sich nicht nach der grösseren oder geringeren Zahl 
altarischer Götter, die man mit seiner Hilfe etwa aufzustellen 
vermag, sondern nach dem Anteil, der ihm an der Entwick- 
lung der Methode mythologischer Forschung für alle Zeiten 
zukommen wird. Der Kreis der arischen Völker hat kein 
Denkmal aufzuweisen, das darin sich dem kostbarsten Doku- 
ment vergleichen kann, das uns das Indische Altertum hinter- 
lassen hat. Nirgends wie in der vedischen Litteratur ent- 
faltet sich das Geheimnis mythologischen Werdens und Ver- 
gehens. Wir sehen, wie lichte Sterne am Götterhimmel 
ihren Glanz verlieren und neue mächtige Gestalten an ihm 
emporsteigen; wir sehen, wie Götter zu Menschen werden 
und Namen feindlicher Stämme im Hasse späterer Geschlech- 
ter in Dämonen übergehen. 

Der von mir eingeschlagene, ausschliesslich exegetische 
Weg hat mich zu Ergebnissen geführt, welche von denen 
meiner Vorgänger vielfach abweichen. Es ist kaum ein we- 
sentlicher Punkt, in dem meine Untersuchungen mit früheren 
Forschungen im Einklang ständen. Wenn ich im Lauf der 
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Jahre, in denen dieses Buch entstanden ist, mich oft schwer 
und nur allmählich von dem losgerissen habe, was ich selbst 
schon für fest erworbenen Besitz betrachtete, um so schwerer, 
je glänzender die Namen derer waren, die ihn uns erwarben, 
so habe ich damit meiner Ueberzeugung folgen müssen; aber 
ich hoffe, ich habe nie vergessen, dass alles, was eine Ge- 
neration leistet, sie lediglich der älteren zu danken hat. 


Breslau, im September 1891. 


Alfred Hillebrandt. 
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Erster Teil. 


Die Somapflanze und ihr Kult. 


- Er Be ——— - —— 


Die Frage nach der Heimat und ursprünglichen Be- 
schaffenheit der hochberühmten Pflanze, die einen so hervor- 
ragenden Platz in dem Kult Alt-Indiens und Alt- -Irans durch 
Jahrtausende hindurch eingenommen hat und toch einnimmt, 
hat weit über den Kreis der Sanskritisten hinaus Aufmerk- 
samkeit crregt und Nachforschungen veranlasst. 

Es wird, ehe ich die Ergebnisse meiner eigenen Unter- 
suchungen darlege, nützlich sein, einen kurzen Ueberblick 
über den gegenwärtigen Stand eines Problems zu geben, 
das in demselben Grade als man es zu lösen unternahm nur 
reicher an Schwierigkeiten geworden zu sein scheint. 

Anquetil Duperron sagt von der zn seiner Zeit bei 
den Parsen gebrauchten Pflanzenart,!) dass sie ein Strauch 
sei, den die Parsen als heilig anschen und dem sie die 
Kraft Unsterblichkeit zu verleihen zuschreiben. Ils preten- 
dent qwil n’y en a pas dans l'Inde, et ajoutent que cet arbre 
ne pourrit jamais, qwil ne porte pas de fruits, et qu’il res- 
semble à la vigne. Le Farhang Djehanguiri ajoute quelques 
circonstances propres à faire connoître le Hom. Selon cet 
Ouvrage le Hom est un arbre qui croît en Perse, qui res- 
semble à la bruyere, dont les noeuds sont près les uns des 
autres, et dont les feuilles sont comme celles de jasmin. 
Cette description, ce que les Livres des Parses disent du 


1) Zend-Avesta 1771 II, 535. 
1* 


4 
Hom jaune et du Hom blanc, les lieux oü cet arbre croit, 
scavoir les montagnes du Schirvan, le Guilan, le Mazendran, 
les environs de Iezd; les qualités que les mêmes Livres lui 
attribuent; toutes ces particularités me portent à croire que 
le Hom est P’&uwuog des Grecs et l’amomum des Latins. 

Weiter heisst es S. 536: les Destours de l'Inde sont 
dans l'usage d'envoyer au bout d'un certain tems, deux 
Parses au Kirman chercher des branches de Hom. 

Die Pflanze, welche in Indien zur Herstellung des Saftes 
in neuerer Zeit gebraucht wird, geben Augenzeugen und 
moderne Forscher als Sarcostemma viminale an. So Ste- 
venson,!) Windischmann,?) welcher sie ebenso wie 
A Kuhn.*) Asclepias acida oder Sarcostemma viminalis*) nennt. 
Lassen, Indische Altertumskunde I? 931 spricht von Sar- 
costemma Vim. 

Ausführlicher äussert sich über die jetzt gebrauchte 
Species Haug in den Göttinger G. A. 1875, S. 584:°) „Die 
Somapflanze ist kein blosses Kraut, sondern ein kriechender 
und sich etwas sehlingender Halbstrauch mit einer Reihe von 
blattlosen Schossen, die einen säuerlichen Milchsaft enthalten. 
Ihr jetziger botanischer Name ist Sarcostemma intermedium 
(De Candolle, Prodromus S. 538); sie wächst überall in In- 
dien; am nächsten kommen ihr das Sarcostemma brevistigma 
und das S. Brunonianum (ibid.). Sie ist abgebildet in 
„R.Wight, Icones plantarum Indiae orientalis“ vol. IV, No.1281, 
wozu der Text auf S. 17 zu vergleichen ist.“ 

All dies reicht aber nicht aus, um die Zweifel zu be- 
seitigen, ob der Soma der vedischen [nder und ihrer Vorgänger 


" Translation of the Sanhitā of the Säma-Veda London 1842 S. IV. 

2) Abhandlungen der K. Bai. Ak. d. W. 1847. IV, 2, S. 129. 

3) Myth. Forsch. I, 8. Vergleiche auch Muir, OST V, 261. 

4) Beides ist aber nicht dasselbe. Siehe die nachher zu citierende 
second note von Watt, demzufolge Asclepias acida Sarcostemma brevi- 
stigma ist. 

5) Ausserdem Aitareya Brälmmaya Il, 489. 
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mit dem heutigen denn überhaupt verwandt gewesen ist, ob 
die Inder auf ihren Wanderungen in das Pendschab 
und Gangesthal allezeit dieselbe Pflanze benützten und be- 
nützen konnten, wie ihre Vorfahren und die alten Iranier. 
Die Frage nach der Pflanze von heute ist offenbar sehr ver- 
schieden von der nach der Pflanze von ehemals. Esist daher schon 
vor 35 Jahren von M. Müller auf eine einem meldicinischen 
Lehrbuch entnommene Beschreibung der Somapflanze aufmerk- 
sam gemacht worden, die uns zwar nicht sagt, welche Pflanze 
die vedischen Inder pressten, aber doch vielleicht uns um 
ein Jahrtausend oder mehr zurückführt:!) 

cyamalämla ca nispatträ ksirini tvacı mansala 

clesmala vamani valli somähkhya chägabhojanam, 
d. h. die Soma genannte Schlingpflanze ist dunkelfarbig, 
sauer, blattlos, milchig und fleischig auf der Oberfläche. 
Sie bewirkt Schleim, verursacht Brechen, und wird von 
Ziegen gefressen. 

Aber man wird gut tun, dieses an sich ganz nützliche 
Zeugnis nicht zu überschätzen: denn eine dem eigentlichen 
Veda nicht angehörige Stelle kann nimmermehr als entschei- 
dend für eine um viele Jahrhunderte, wenn nicht Jahr- 
tausende zurückliegende Zeit angesehen werden, in der die 
Inder andere Länder besiedelten. als das, dem jenes Lehr- 
buch der Medicin mutmasslich seine Entstehung verdankt. 

Es ist schon um der Entfernung willen, die die Inder 
von der älteren Heimat schied und den Bezug von Pflanzen 
mindestens erschwerte, wenig wahrscheinlich, dass sie, nach- 
dem sie erst im Fünfstromiand und darüber hinaus sich an- 
sässig gemacht hatten, auch dieselbe Pflanze wie ihre Vor- 
fahren regelmässig benutzt haben.?) Eher ist möglich, dass 
sich eine feste Tradition in Bezug auf die dafür zu wählenden 


1) ZDMG 9, Ueber die Todtenbestattung bei den Brahmanen. S. LIV. 
2) Siehe de Gubernatis, la mythologie des plantes II, 351. 


ai 


Surrogate entwickelte, als man nach dem Einrücken in die 
Sitze solche zu wählen genötigt war. Bei der Ueberein- 
stimmung von Haugs Beschreibung mit dem von M. Müller 
angeführten Gloka scheint dies auch für gewisse Teile In- 
diens sicher, nicht aber für alle. Denn Burnell berichtet 
im Vorwort zu seinen Elements of South-Indian Palaeography 
S. 1. note 1, dass man im Süden Indiens teilweis ganz an- 
dere Pflanzen brauche; an der Coromandelküste Asclepia 
Acida, an der von Malabar dagegen die dem Aussehen nach 
ganz verschiedene Ceropegia Decaisneana oder Geropegia 
elegans. 

Es muss daher der Versuch gemacht werden aus den 
ältesten Texten selbst zu sammeln, was für die Bestim- 
mung der bei den vedischen Indern beliebten Pflanze dort 
ermittelt werden Kann. Roth hat in zwei trefflichen Aut- 
sätzen!) die schwachen Stellen bisheriger Annahmen bloss 
gelegt und die Ansicht ausgesprochen, dass Sarcostemma 
acidum’) „den nächsten Anspruch habe der heutige Soma 
zu sein“, „dass die wirkliche Somapflanze ebenfalls ein 
Sarcostemma war, wenigstens der Familie der Asklepiadeen 
angehörte, dass also die Ueberlieferung in Indien so weit richtig 
war als sie es überhaupt sein konnte.“ 

Beide Aufsätze sind von dem Government of India, Re- 
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D ZDMG 35, 680 H Ueber den Soma; ib. 38, 134 ff: Wo wächst 
der Soma? 

?) „Das S. a. Voigt ist ein schlingender Strauch, der mehrere Fuss 
hoch wird, dadurch eigenthümlich, dass ihm Blätter fehlen. Die Stengel 
und zahlreichen Nebenzweige sind cylindrisch, gegliedert, glatt, die jün- 
gern besonders vollsaftig und, wenn sie keine Stütze finden, herabhängend. 
Sie sollen die Dicke eines starken Federkiels und darüber haben. Die 
auf der Spitze der Zweige in Dolden stehenden kleinen weissen Blumen 
sind wohhiechend. Was aber dem Strauch vor allem den Anspruch verleiht 
für die Somapflanze zu gelten, das ist sein Saft. Roxburgh sagt, die 
Pflanze enthalte eine reichlichere Menge reinen Milchsaftes, als irgend 
cine andere ihm bekannte.“ Siehe auch Roths Bemerkung bei Guber- 
natis, Le 
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venue and Agricultural Department übersetzt worden (file 
118) und haben einige der Uebersetzung beigegebene Gegen- 
bemerkungen Dr. Watt’s hervorgerufen, die in dem Vor- 
wurf gipfeln: „that Dr. Roth instead of propounding his 
own theory at such length and in attempting to confute 
arguments against it, did not rather publish briefly the 
leading passages from Sanskrit literature descriptive of the 
plant, which the Aryan poets found so pleasing a theme and 
simile of perfect happiness.“ Watt verwirft die Idee, dass 
Soma eine Pflanze voll süssen Saftes gewesen sein müsse. Roth 
habe nichts vorgebracht, was die Meinung, dass Soma eine 
Sarcostemmaart oder irgend eine andere Asclepiadea gewesen 
sei, beweisen könnte. Es scheine nichts dagegen zu sprechen, 
dass der gewesene Saft ein Absud gewesen sei. Andererseits 
scheint es ihm wahrscheinlich, „that the oblong fruits of the 
Afghan grape (often not unlike in shape and size the joints 
of the human finger) were described as the joints of the 
stem of a succulent plant, and were thus refused the posi- 
tion of being regarded as fruits, and that these, imported 
into the plains, as they are at the present day, afforded 
the sweet and refreshing cup of which our Aryan ancestors 
became drunk while wrapt in the oblivion of religious 
enthusiasm.“ Es könne auch, meint er, eine von den Compo- 
sitae oder Umbelliferae gewesen sein, die seit undenklicher 
Zeit die meisten der geschätzten Erzeugnisse des Afghanisch- 
persischen Landes lieferten. 

An diese Veröffentlichung schloss sich ein inter- 
essanter Briefwechsel an, der 1884 in der Academy zwischen 
Max Müller, Roth, I. G. Baker, W. T. Thiselton 
Dyer, Charles G. Leland und A. Houtum-Schindler 
geführt und von dem erstgenannten in seinen Biographies of 
words S. 222 aufs neue herausgegeben wurde. 

M. Müller eröffnet die Correspondenz mit einem erneuten 
Hinweis auf jene einer tikä entlelnte Ayurvedastelle. 
Roth erwidert, dass er einer Stelle aus einer tikä, d.h. aus einem 
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‚ommentar über cinen Commentar keinen Wert beilegen könne 
und diese Verse dem Botaniker nicht als Führer dienen dürfen; 
dann fährt er fort: I am, indeed, still inclined to believe that 
the genuine original Soma, which will perhaps be discovered 
in the highlands beside the Oxus, will bear great resemblance 
to this, its later substitute“ (Sarc. acidum). Gegen Watt 
bemerkt er: I am sorry not to be able to conform my views 
to those of the distinguished botanist. The Aryans no more 
drank a decoction of the Soma plant than they drank tea 
or coffee. It would be, indeed, a disgrace to the interpre- 
ters of the Veda and Avesta if Dr. Watt were right. 
Since this is not the place to enter into details, I will call 
attention to one place in the Atharvaveda V, 29, 12. The 
wish is there expressed to a convalescent, that all the flesh 
which his disease has stripped off, may be replaced on his 
body; „that his limbs may inerease in roundness; that he 
may grow plump like the shoot (oben) of the Soma.“ 

Vom Standpunkt eines Botanikers ergreift I. G. Baker 
das Wort. Er ist der Ansicht, dass die von M. Müller an- 
geführte Beschreibung aus einem medieinischen Text deut- 
lich auf Sarcostemma hinzuweisen scheine, da keine andere 
Kletterpflanze der alten Welt mit blattlosen, fleischigen 
Stengeln, die eine hinreichende Menge von milchiger Flüssig- 
keit liefere, seines Wissens existiere. Wenn diese Beschreibung 
aber nicht hinreichend verbürgt oder alt sei, sei vorerst eine 
Sammlung der authentischen verstreuten Angaben zur weiteren 
Feststellung erforderlich. 

W. T. Thiselton Dyer dagegen, veranlasst durch 
die ablehnende Haltung Roths gegenüber der tikästelle, 
nimmt einen Gedanken Watts, dass der Soma der Wein sein 
könne, wider auf, da Roth den echten Soma in den Hoch- 
landen am Oxus sucht und A. de Candolle andrerseits Bak- 
trien, Kabul, Kaschmir und Badakschan als einen Teil der 
Heimat des Weines ansehe. 

M. Müller hält dem gegenüber an der Bedeutung der 


Ayurvedaangabe fest, weil sie die älteste zugängliche Stelle 
sei, die einen wirklich botanischen Bericht von Soma gebe. 
Es sei die klassische Stelle und sie müsse, bevor wir weiter- 
gehen, berücksichtigt werden, wenn auch nur um zu be- 
stimmen, was man sich unter Soma dachte. Weiter weist 
er darauf hin, dass nach Angabe der Hymnen selbst Soma mit 
Korn (Yava, wahrscheinlich Gerste) und Milch gemischt werde, 
was den Gedanken an Wein aufzugeben zwinge und er 
spricht die Vermutung aus, dass man eher als an Wein 
vielleicht an Hopfen denken könne. 

Im Anschluss daran berichtet Houtum-Schindler über 
eine Pflanze, die ihm als Hompflanze auf einer Reise zwischen 
Bender Abbas und Kermän in einer Höhe von 7000 Fuss 
gezeigt wurde und an jene oben gegebene Beschreibung An- 
quetils erinnert. It was, as far as I could make out, a 
Sarcostemma or Asclepias, growing to a height of four feet, 
and having circular fleshy stalks of whitish colour, with 
light brown streaks; ... the leaves had fallen off as well as the 
flowers, which I was informed, were small and white; some 
seeds adhered to the ends of some stalks . . the juice was 
milky, of a greenish white colour, and had a sweetish taste. 
A Pärsi who was with me, as well as others in Kermän and 
Yezd, told me that the juice turns sour after being kept 
for a few days, and that the colour of the juice, as well as 
that of the stalks, turns to a yellowish brown. The plant 
I saw was not a creeper; but I was assured that when it 
grew near a tree it twined around it ..... The Hom 
grows also in plains, but is then stunted and contains 
little juice . . . Houtum-Schindler führt dann weiter aus, 
dass die von Max Müller angeführte botanische Beschrei- 
bung sehr nahe mit der Persischen Hompflanze überein- 
stimmt, nur dass die Beschreibung von einer Person her- 
rühren müsse, die die Pflanze nicht frisch, sondern erst mehrere 
Tage nachdem sie eingesammelt gesehen hätte. Dann würde der 
Saft sauer geworden und die Blätter abgefallen sein etc. 
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Zu diesem Briefwechsel schreibt Thiselton Dyer ein 
Nachwort, in dem er die verschiedenen Möglichkeiten er- 
wägt, ohne eine Entscheidung zu fällen. Von weiteren 
Meinungsäusserungen ist mir nur Dr. Aitchinsons Ansicht 
bekannt geworden, welcher in einer (mir nicht zugänglichen) 
Zuschrift an die Daily News vom 13. März 1885, sich dahin 
ausgesprochen hat, dass Soma wohl der Wein gewesen sei; 
ferner Dr. Watts „Second note on the Soma plant“. Sie 
enthält u. a. einen Brief von Dr. Rice, welcher den Gedanken 
erwägt, dass Soma sugarcane or some species of Sorghum ge- 
wesen sein könnte; ferner einen Brief Räjendra Läla Mitras an 
das (Government of India; in diesem heisst es: 

In the later Vedas, the juice of the plant appears to 
have been used, like hops in Europe, as an ingredient. in the 
preparation of a kind of beer and not as a beverage by 
itself. Im poetry of course they talk of drinking the Soma 
juice, but this, in the Brähmana period of the Vedas, is 
looked upon as a figure of speech. The rituals nowhere en- 
join the use of the juice by itself as å meet offering. If we 
may rely on this interpretation of the Brähmanas and the 
rituals as the right one, it would be in vain to search for 
a plant with profuse sweet juice, for the Soma. The word 
‚Sweet‘ which has so much puzzled the learned Professor 
Von Roth, may be safely, nay appropriately, used in a poem 
in praise of bitter beer. 

An diese stark bedenkliche Aeusserung, deren Unwahr- 
scheinlichkeit sich aus meinen Ausführungen ergeben wird, 
knüpft Watt folgende Worte: This exceedingly valuable con- 
tribution gives a completely new phase to the enquiry, ren- 
dering the idea of a ‚sweet sap‘ no more a necessary qua- 
lity ofthe Soma of the ancients. Ifthis be accepted, the Homa may 
after all prove to be the Soma, the dry and bitter twigs 
having, as at the present day with the Homa, been simply 
used to flavour some other beverages, much in the same 
way as Acacia bark is used throughout India. This com- 
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pletely removes all necessity for searching for a succulent 
plant and renders Sarcostemma the least likely of all the 
plants which have been mentioned as the possible Soma of 
the Vedas . . Watt denkt an Periploca aphylla. 

Angesichts dieser grossen Meinungsverschiedenheit 
wird man nicht behaupten dürfen, dass die vereinten Be- 
mühungen von Philologen und Naturforschern zu einem 
sicheren Ziele geführt hätten. Mir will scheinen, dass die 
Vedaphilologie dem widerholt an sie gerichteten Wunsche 
nach einer Sammlung aller Notizen, welche der Veda von 
der Somapflanze gibt, in der Tat nicht hinreichend ent- 
sprochen und das wenige, was sie zu bieten vermag, nicht 
genügend festgestellt habe. Der von Watt gegen Roth er- 
hobene Vorwurf ist nicht unbegründet und seine Meinung, 
„that the exceedingly desirable enquiry would be best 
conducted by placing in the hands of the naturalist to the 
sommission a brief abstract from the Sanskrit authors, 
and thus leave his mind unbiased by any theories* nicht 
unberechtigt. 

Die Beschaffenheit unserer Quellen macht es aber schwie- 
riger als ein der Vedaphilologie feınstehender sich vorstellen 
kann, den Wunsch nach einem brief abstract from The Sans- 
krit authors zu erfüllen: denn die ältesten Quellen, an die 
wir uns zuerst wenden, enthalten nicht eine einzige genaue 
Beschreibung der Pflanze, deren Saft die Sänger zu preisen 
nicht müde werden. Ich habe die ganze Frage ciner 
möglichst eingehenden Untersuchung unterzogen und lege, 
ohne auf botanische Erklärungsversuche einzugehen, das von 
mir gesammelte Material zu weiterer Prüfung vor — leider 
nicht mit der gewünschten Kürze: denn es ist nicht 
möglich, ohne der Exegese selbst einen grösseren Raum zu 
gewähren als dem Nichtsanskritisten nötig scheinen mag. 

Mit grosser Sicherheit lässt sich, wie mir scheint, zeigen, 
dass der zum Trank benützte Bestandteil keine Blüte war, 
dass also die von M. Müller zuerst ausgesprochene Ver- 
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mutung, es könne sich um Hopfen handeln, welcher einem 
Getränk beigesetzt würde, aus den vedischen Quellen keine 
Bestätigung findet. Es wird sich ferner zeigen, dass eines 
der wesentlichsten Dinge, denen der Somatrank zugesetzt 
wurde, oder richtiger, die dem Somatrank beigemischt wurden, 
ausser Wasser Kulımilch war und zwar in verschiedenen Formen, 
sauer oder süss; ferner, Gerstenmehl; letzteres aber ist 
um nichts wichtiger als die Milchzusätze und wird in der 
Regel nur bei zwei Gelegenheiten verwendet. Endlich 
kommt noch eine selten vorgenommene Vermischung mit dem 
Sura genannten Trank, sowie ein Honigzusatz in Frage, der 
im Ritual kaum mehr existiert, jedoch aus den vedischen 
Liedern sich noch erschliessen lässt. Es wird sich ferner 
ergeben, dass der Saft auch unvermischt geopfert wurde, 
und dass er als ein blosser Zusatz zu anderen Getränken schon um 
der Menge willen, in der er durch die Steine oder den Mörser 
erzeugt werden musste, nicht betrachtet werden Kann. Kein 
sicheres Zeugnis ist mir bekannt geworden, worauf die An- 
sicht, dass er aus Weintrauben gewonnen wurde, sich 
stützen könnte. Ueberall sind es saftige „Schossen“ von 
lichter Farbe, gelegentlich „Finger“, „Rohre“, ein- oder 
zweimal auch direkt „Zweige“ genannt, die in den Liedern 
erwähnt werden, aber keine Beeren. Die von Thiselton 
Dyer gehegte Meinung, dass die Bezeichnung ancu aus einer 
Zeit stamme, der der morphologische Unterschied zwischen 
Schoss und Frucht noch nicht so tief wie bei uns erschienen 
sei, und dass açu sich in der von Roth angezogenen Athar- 
vavedastelle vielleicht auch auf die schwellenden Beeren des 
Weins beziehen könne, erhält keine Stütze aus irgend einer 
Rgvedastelle.!) 

Ich habe nicht den Eindruck, dass die Pflanze, 
welche einst den Vorvätern der vedischen Inder als die treff- 


1) Höchstens könnte an einzelnen Stellen die afghanische Traube ge- 
meint sein, wie sie Watt beschrieben hat. 
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lichste galt, notwendig eins mit der gewesen sein muss, welche 
von ihren Nachkommen in indischen Landen zur Gewinnung 
ihres Göttertrunkes gebraucht wurde. Es scheintsogar, als ob 
die Angaben der vedischen Texte selbst sich widersprächen, 
ein Umstand, der angesichts ihrer Abfassung in verschie- 
denen Zeiten und Landstrichen, durchaus nicht befremdend 
sein würde. Aber dieser Widerspruch, wenn er existiert, 
bezöge sich immer nur auf die einzelne Pflanze; in der An- 
schauung, dass es Schossen oder Triebe sind, die den Trank 
gewähren, stimmen sie sämmtlich überein. Der RV erwähnt 
widerholt, dass diese hellfarbig sind; und in seltenem Ein- 
klang durchzieht die Forderung dieser Eigenschaft, wie 
unten sich ergeben wird, alle Lehrbücher des Rituals; sie muss 
also auf ältester Tradition beruhen. Für die vedischen Inder 
hat sie ihren natürlichen Grund. Die Somapflanze ist eine 
Mondpflanze. Vom Himmel brachte sie einst ein Vogel und 
ihr heller Trieb ist ein heller „Mondesstrahl“. Keine andere 
Bedentung als diese hat der Vers einer späteren Rgveda- 
hymne, „man meint Soma zu trinken, wenn man die Pflanze 
stampft; aber keiner geniesst von dem, den die Brahmanen 
als Soma kennen.“ Die ins einzelne gehende Anwendung von 
Ausdrücken, die den Mond in gleicher Weise bezeichnen 
wie die Pflanze, die selbst in den Rgveda hineinreichen, 
schreibt sich zum Teil daher. Soma heissen Mond und Pflanze, 
Ancn deren Stengel wie sein Strahl, Apyäyana sein Zuneh- 
men, wie ihr saftiges Schwellen. Die Pflanze ist die oberste 
unter den Kräutern, der Mond ist Herr der Kräuter. Dieser 
Parallelismus ist weiter ausgesponnen und auf die einfachen 
Vorgänge des ÖOpferplatzes übertragen worden, die man im 
Grossen und Kleinen als Nachbildung der himmlischen Dinge 
fasste. Das Pavitra, die Seihe, durch die der Soma fliesst, 
ist gleich dem Pavitra am Himmel, die Farbe der Tropfen 
golden wie der Mondesglanz, die durch die Seihe fliessenden 
Tropfen dem Regen gleich. Daher die verwirrende Fülle 
abstruser Vergleiche, welche ein unüberwindbares Hindernis 
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für das Verständnis sind oder, wie ich hoffe, bisher gewesen 
sind. Wir werden unsere Anschauungen von dem vedischen 
Soma von Grund aus ändern müssen, wenn wir zur Klarheit 
kommen wollen, und der zweite Teil dieses Buches ist be- 
stimmt, den Beweis der Notwendigkeit dieser Aenderung zu 
erbringen. | | 
Beschäftigen wir uns zunächst mit der Pflanze. 


A. Die Merkmale der Somapflanze. 


wen ern ann. 


1) Soma hat hängende Zweige. 


Wir besitzen einen Rgvedavers, der infolge irriger Er- 
klärung für die Frage nach der äussern Beschaffenheit der 
Pflanze bisher nicht verwendet worden ist, RV. II, 53, 14: 

kim te kruvantı kikatesu gävo 

näcıram duhre na tapantı gharmam | 

ä no bhara pramagandasya vedo 
nascäcäkhim maghavan randhaya nah. || 

In dem Festgruss für Böhtlingk ist von mir S. 43 die 
auf v. 11 des genannten Liedes gegründete Vermutung aus- 
gesprochen worden, dass dieses dem Ritual des Açvamedha ange- 
hörte, einem Opfer, welches Könige brachten, um sich und 
ihrem Stamm Sieg und Beute zu sichern. Der hier ange- 
führte Vers erwähnt verächtlich die Kikatas und deren 
Fürsten Pramaganda als die Gegner des Königs, dem der 
Sänger diente. Die Uebersetzung der zwei ersten Pädas 
ist nicht zweifelhaft. Aus ihnen geht hervor, dass die Ab- 
neigung gegen die Kikatas nicht allein auf Rassen-, sondern 
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noch mehr auf Kultgegensätzen beruhte, welche der Gebrauch 
der sonst rituell verwendeten Worte ägır und gharma an- 
deutet. Acir ist eine schon rgvedische Bezeichnung der dem 
Soma zugesetzten Milch, Gharma ein Name des bei der 
Pravargyaceremonie verwendeten Gefässes, welche den ve- 
dischen Liedern, wie Garbe gezeigt hat, ebenfalls nicht 
fremd ist. Mehr Schwierigkeiten machen dagegen die übrig- 
bleibenden Worte des Verses, die verschiedene Deutung er- 
fahren haben. Grassmann übersetzt: „bringe uns her die 
Habe des geizigen Wucherers; das niedrige Gesindel, mäch- 
tiger, überliefere uns.“ Ludwig (No. 1003) „des Prama- 
ganda Besitz bring uns herbei; den von niedrigem Stamm 
gib uns preis.“ Wenig verschieden davon Zimmer,!) „liefere 
uns aus des Erzwucherers (oder Eigenname: Pramaganda’s, 
Fürst der Kikata) Habe; unterwirf uns das Gesindel.* 

Die individuellen Angaben der beiden ersten Pädas lassen 
für den Rest des Verses einen weniger blassen Inhalt als 
er in den vorausgehenden Uebersetzungen empfängt erwarten. 
Es handelt sich daher darum, ob die Widergabe von nai- 
cäcakha mit „niedrigem Stamm“ oder „Gesindel® richtig ist. 
Es lässt sich zeigen, dass dies nicht der Fall ist, obwol 
auch Säyana und selbst Böhtlingk-Roth diese Auffassung 
teilen; denn weder im Rk noch im Atharva oder Yajus hat, 
wenn man das Petersburger Wörterbuch nachschlägt, das ein- 
fache Cakhä schon die Bedeutung „Stamm eines Geschlechtes oder 
Volkes“, welche die spätere Zeit kennt, sondern lediglich „Ast. 
Zweig“ eines Baumes oder einer Pflanze. In einem Compo- 
situm wird sie also noch weniger vorauszusetzen sein; daca- 
cakha „zehnfingerig“ beweist nichts dagegen; naicāçãkhá 
kann demnach nur „was von dem, der niedrige Zweige hat, 
stammt“ heissen; man kann es als Substantiv fassen oder 
besser vedas dazu ergänzen. Zu übersetzen ist also: 

„Was sollen dir, o Indra, die Kühe bei den Kikatas? 


1) Altindisches Leben 31. 
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Nicht melken ja diese dir Milch noch kochen sie den Gharma. 
Bringe uns her des Pramaganda Habe. Was sie von dem 
(Strauch) mit niedrigen Zweigen besitzen, übergib uns.“ 

Der Baum oder Strauch „mit niedrigen Zweigen“, der den 
Vievämitras so begehrenswert erscheint, wird schwerlich etwas 
anderes als die Pflanze sein, die den köstlichsten aller 
Tränke lieferte, der Somastrauch. 

So reiht sich an Acir und Gharma ein drittes Glied 
ausdrucksvoll an: Was sollen dir die Kühe bei den Kika- 
tas, die dir keinen Milchtrank bereiten und keinen Pravargya 
— gib sie lieber uns. Gib uns auch ihren Besitz an Soma. 
pflanzen, „denn“, so ist zu ergänzen „sie keltern sie ja 
nicht für dich.“ 

Leider ist die Bedeutung von Pramaganda nicht sicher. 
Yäska sagt VI, 32 dass maganda = kusidin d. i. Wucherer sei; 
Pramaganda wäre also „Erzwucherer“ und in dem Stamme 
der Kikatas hätten wir einige der Händler zu suchen, die den 
„Trank des armen Hindu“ verteuerten. Aber grade die Ver- 
bindung von Kikata und Pramaganda zeigt, dass viel wahr- 
scheinlicher als diese Annahme die andere ist, welche 
in dem Wort den Namen des Königs dieses allem An- 
schein nach nichtarischen Stammes sieht. Wo er ansässig 
war, wissen wir nicht. Zimmer verlegt (S. 31) ihn in das 
Land südlich von der Yamunä und Gangä, welches vom unte- 
ren Çoņpa und den kleineren, östlichen Parallelflüssen durch- 
zogen ist. Diese Meinung stützt sich aber lediglich auf die 
uncontrolierbare Angabe zweier späterer Lexikographen, des 
Autors des Trikändacesa II, 11 und Hemacandra’s IV, 26, welche 
Mägadha und Kikata gleichsetzen. Ich teile daher ganz das 
Bedenken, welches Oldenberg!) dieser Identifikation gegen- 
über hegt, und glaube, dass, selbst wenn sie richtig wäre, 
die Möglichkeit einer späteren Namensübertragung immer 


1) Buddha S. 410. 
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noch nicht ausgeschlossen bleibt. Die Frage nach dem ur- 
sprünglichen Wohnsitz dieser Kikafas muss also fürs erste 
unentschieden bleiben. 

Die Angabe des Vievämitraliedes, dass Soma hängende 
Zweige habe, dürfte auf alter Ueberlieferung beruhen. Denn 
meine Deutung wird bestätigt durch eine einmal im Avesta 
(Y. 9, 16) vorkommende Bezeichnung Haomas: nämyäsus, die 
sich bei richtiger Erklärung als mit naicäcäkha nahezu 
gleichbedeutend erweist. Seit Justi es mit „mit zarten, 
feuchten Stengeln“ widergegeben hat, haben es die meisten 
oder alle deutschen Uebersetzer in fast derselben Weise 
verstanden,') wobei sowol Neriosenghs smrdupallava als 
persisch nam „feucht“ ?) mehr als zulässig mitgesprochen hat. 
Denn die Verknüpfung mit nabh und verwandten Worten, 
auf der diese Bedeutung beruht, ist sprachlich mehr als 
zweifelhaft. Daher hat richtiger Mills „with bending 
sprouts“ übersetzt.”) Mit dem ersten Bestandteil des frag- 
lichen Wortes, nãmi oder nänya, ist nämlich ein anderes im 
Yasna belegtes zu verbinden, an dessen Bedeutung kein 
Zweifel möglich ist: 

36, 2: urväzistö hvö não yätäyä paitijamyäo, dtare mazdäo 
ahurahyä, urväzistahya urvazaydä, nämistahyä nemanhä, „der 
Mann ist am begeistertsten, der dir naht, Feuer des Ahura 
Mazda, mit der Begeisterung des begeistertsten und mit der 
Demut des demutvollsten.“ $) 

Hier übersetzt Geldner im Anschluss an den Parallelis- 
mus wrväzistahyä wrväazayä, nämistahyä nemaihä ganz richtig 


) Geiger, Handbuch s. v. „mit zarten Sprossen, frischen Zweigen“ ; 
„Ostiranische Kultur“ S. 153, Anm. 6 „mit feuchten, saftigen Schossen“ ; 
Bartholomae, Handbuch: „mit saftigen Schösslingen‘, Geldner, Me- 
trik 5. 129 „saftige Schossen“. — Harlez, Avesta traduit, Liege 1875 
Tome II!, 1875: ses branches sont molles et flexibles. 

» Wilhelm, Bezz. Beitr. 12, 105. 

3) Sacred Books of the East XXXI, 235. 

4) Studien zum Avesta I, 47. Für yätaya lest G. yð thwäayä. 
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nämista mit „demutsvoll®, leitet es also von nämın resp. 
nam „beugen“ ab, was auf den ersten Blick sich als das 
allein richtige ergibt. Nun ist gar kein Grund vorhanden 
nämista von unserm nämin zu trennen; es ist der natürlichste 
Superlativ dazu: nämyäsus heisst mit „sich beugenden, herab- 
hängenden Zweigen“ und stimmt mit ved. nascäcakha genau 
überein. 

Wir finden denselben Ausdruck cäkhä auf die zum 
Pressen gelangenden Somazweige noch in einem anderen 
Verse bezogen, der uns einen Schritt weiter führt. 


2) Soma hat hellfarbige Zweige. 


a) aruna hellrot, hellfarben. 


In der an die Somasteine gerichteten Hymne X, 94, 
deren Verfassername Arbuda Kädraveya Sarpa leider apo- 
kryph ist. lautet der dritte Vers: 

ecte vadanty avidann anë madhu 

ny Mikhayante adhi pakva ämişi') | 
vrkşasya çākhām arunasya bapsatalı 
te subharvä vrsabhāh prem arävisuh || 

Diese sprechen. Sie fanden da den Honig. Sie summen 
auf dem reifen Fleisch. Des rötlichen Baumes 
Zweig zerkauend brüllten die Stiere.?) 

Es ergibt sich hieraus, dass in der Zeit dieses Liedes 


1) „ein reifer Zweig“ pakva gäkhi wird I, 8, 8 vergleichsweise genannt. 

?) Das zweifelhafte Beiwort der Biere suübharväh habe ich unliber- 
setzt gelassen. Grassmann sagt „schön kauend, viel verzelrend“, das 
kleine Petersburger Wörterbuch „wohlgenährt*; Ludwig vermutet 
„Schweine fressend“. Ich möchte eher glauben, dass sū, wie prasü au 
dieser Stelle „Schössling* bedeutet, säbharva also „die Schösslinge ver- 
zelirend‘“. 
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und in dem Ritual seines Dichters der fleischige, reife Zweig 
eines rötlichen Baumes oder baumartigen Strauches zur Ge- 
winnung des Somasaftes verwendet wurde. Das ist immer- 
hin von einiger Wichtigkeit; denn wenn auch das Lied dem 
späteren Teil der Liedersammlung angehört, so gehört es 
doch immerhin dem Rgveda an, also mit zu den ältesten 
Zeugnissen, die wir besitzen. 
An der Bedeutung von aruna „rötlich“ ist kein Zweifel. 
Es ist im Rgveda ein häufiges Beiwort der Morgenröte. 
der Sonne und ihrer Strahlen oder „Rinder“. Auch die 
Rosse Vayu’s und der Maruts, der Blitzschmuck, in den sie 
sich kleiden, der Wolf sind „aruna“. 
Noch eine andere Stelle kann zum Beleg angeführt 
werden, VII, 98, 1: 
adhvaryavo arunam dugdham aùçum 
juhotana vrsabhäya ksilinäm | 
„o Adhvaryus, opfert dem Herrn der Völker den rötlichen, 
gemolkenen Schoss.“ 
Eine dritte, X, 144, 5, ist zweifelhaft: 
yam te çyenaç cärum avrkam padäbharad 
arınam mändm andhasah | 
enā vayo vi täry äyur jivase 
eng jägära bandhutä. || 
Das Wort mänd bereitet durch seine abweichende Accen- 
tuation grosse Schwierigkeit. Das PW !) setzt auf Grund dieser 
einen Stelle ein auf Wurzel mā, messen zurückgehendes 
Wort mänd an „etwa so v. a. praeparatum“ und übersetzt 
„das rötliche Gebräu des Krautes“. Man wird aber schwer- 
lich den noch unvermischten Saft „Gebräu® nennen können 
und die Unwahrscheinlichkeit eines solchen Bedeutungs- 
überganges spricht auch nicht für die Richtigkeit dieser 
Uebersetzung. Ludwig andererseits nimmt an der Betonung 


1 Jeh bezeichne das grosse Petersburger Wörterbuch von hier ab 
stets mit PW, das kleine mit pw. 
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keinen Anstoss, er setzt mäna gleich mána „Mass“ und gibt 
No. 656 den Vers folgendermassen wider: „den dir der 
Falke, den schönen, den kein Räuber findet, mit dem Fusse 
brachte, den roten, das Mass des Saftes, durch diesen 
ward die Lebensfülle, die Leben verlängert zur Fortdaner, 
durch diesen erwachte die Verwandtschaft“. „Mass des 
Saftes“ ist aber kein klarer Ausdruck, daher hat Ludwig 
im Commentar sich verbessert und sagt dafür „mänam, wol 
Behausung®“. Mir ist diese Uebersetzung trotz des wider- 
sprechenden Accentes noch die wahrscheinlichste, weil wir 
aus vysti, bhüti des Rgveda gegenüber dem vreti, bhüti 
späterer Texte immerhin die Möglichkeit einer Accentver- 
schiebung für māná entnehmen könnten. Wir würden also 
einen weiteren Beleg für die rötliche Farbe des Soma- 
stengels erhalten; aber befriedigend ist die Erklärung des 
Ausdrucks nicht und ich lege darum auf diese Stelle keinen 
Wert.!) Einige weitere Verse, welche Soma „aruna“ nennen, 
übergehe ich, weil sie entweder auf den Saft oder auf den 
ebenfalls „aruna* genannten Gott Soma sich beziehen, über 
den ich später zu sprechen habe. 

Die durch zwei Stellen des Rgveda gesicherte Angabe, 
dass der Somastengel rötliche Farbe habe, ist nicht zu 
unterschätzen. Denn durch die spätere Litteratur der 
Brähmanas und Sütras zieht sich die Vorschrift, dass die 
Somapflanze resp. die dafür gewählten Ersatzmittel, soweit 
überhaupt eine Farbe angegeben ist, „arunafarbig“ oder 
ähnlich sein müssen. Roth hat auf diesen Punkt. wie es 
scheint, keinen Wert gelegt; doch halte ich iln bei der 
Spärlichkeit unserer Nachrichten über die Somapflanze durch- 
aus nicht für so unwesentlich, dass er unerwälnt bleiben 
dürfte. Mit Recht hat Adalbert Kuhn?) den Angaben der 


2) Vielleicht ist mäna ein Part. P. P. „abgemessen“, d.i. avayava. 
2) Mythol. Stud. 1, 171 ft. 
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Prähmapas mehr Berücksichtigung geschenkt. Gatapatha 
Brallmana IV, 5, 10, 1 ff. heisst es: !) 

Wenn man den Soma wegnelmen sollte, so soll er sagen: 
„lauft und sucht“. Finden sie ilm, so hat es nichts auf 
sich. Finden sie ilm aber nicht, so wird Busse getan. 
2. Es gibt zwei Arten von Phälgunapflanzen, rot- und 
rötlich blühende. Die, welche rötliche Blüten haben, soll er 
pressen. Denn diese, welche rötliche Blüten haben, sind 
Soma verwandt. Daher soll er die pressen, welche rötliche 
Blüten haben. 3. Wenn man rötlich blühende (Phälgunas) 
nicht finden kann, soll er die (yenahrtapflanze pressen. Denn 


'\ yadi somam apahareyur vidhırateechatele bruet i sa yadi vindanti 
him edriyeran ` yady u na vindanti tatra prayaccittih kriyate. 2. dva- 
yant var phalgunand lolitapuspini corunapuspune ca sa yany arunapu- 
spuni phalgunant tany abhisunuyaut `" esa cai somasya nyaùgo yad aruna- 
puspari phalyunani tasmad arunapuspany abhisunuyät. 3. yady 
arupapuspäni na vindeyalı çyenahrtam abhisunuyait ` yatra vai gäyatri 
somam achipatat tasya äharantyai somasyådńçur apatat tac chyenahrtam 
ebhavat tasmac chyenahrlam abhisunuyat. 4. yadi cyenahrtam na vindeyur 
adaran abhisiunuyat ` yatra cai yajrasya giro cchidyata tasya yo raso 
cyaprusyat tata adara samabhavraùrs tasmad adaran abhisuwuyat. 5. yady 
dadaran na vindeyur arunadūrvoa abhisunuyat esa cai somasya nyuùgo 
yad arunadiervas tasmād aruņadūrťā abhħisuņuyāt. 6. yady arunadürva 
na vindeyur api yan eva karg ca haritan kuçān abhisunuyāt. Keine Be- 
deutung scheint das Taitt. Brahm. 1, 4, 7, 5 der Farbe beizulegen. Da- 
gegen stimmt Apastamba XIV, 24, 12 mit kleinen Abweichungen zu dem, 
was die Vājasaneyins sagen: somabhäave pätikan abhisuņuyăt | pütika- 
bhava adarın phalgunand ca yāni çvretatüläni syuh ! tadabhave yah käg 
causadhih ksirinir arunadūreākh ` bot va haritan iti väjasaneyakam. 
13. apy antato vrihiyavan. Es ist wol anzunehmen, dass çvetatālu bei 
Ap. dasselbe wie arunapuspa des Kat. Br. sein soll (im Gegensatz zu 
lohttapuspa). -— [Die späteren Commentare sagen gewöhnlich, dass Soma 
eine Schlingpflauze sei. z. B. nach Säy. zu Taitt. (2) I. 8, 3 sind es 
die Schösslinge der Karira-pflanze (Capparis Aphylla), welche der Soma- 
schlingpflanze ähneln. Siehe Eggeling, Sacred Books of the East XI, 
394, note 2. Comm. zu kat, (r. S. IN, 4, 10 somalatäkhandäni; 28 some 
iti latäsoma iti karkalı; Taitt. Br. I [23] u. s.]. 
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als Gäyatri nach dem Soma flog, fiel ihr beim Bringen ein 
Somaschoss herunter und wurde die Cyenahrtapflanze. Des- 
halb soll er die Gyenahrtapflanze pressen. 4. Wenn man 
die Cyenahrtapflanze nicht finden sollte, soll er Adäras 
pressen. Denn als der Kopf des Opfers abgeschlagen wurde, 
wurden aus dem davon fortspritzenden Saft Adäras. Deshalb 
soll er Adäras pressen. 5. Wenn man Adäras nicht findet, 
soll er rötliche Dürväpflanzen pressen. Denn die rötlichen 
Dürväpflanzen sind Soma verwandt. Daher soll er rötliche 
Dürväs pressen. 6. Wenn man rötliche Dürväs nicht finden 
sollte, dann kann er auch irgendwelche goldfarbige Gräser 
pressen“. 

Wenn auch bei mehreren der genannten Pflanzen die 
Farbe nicht besonders erwähnt wird, so ist doch aus diesen 
Vorschriften die Bevorzugung arunafarbiger (Grewächse als 
Ersatz für verloren gegangenen Soma ohne weiteres erkenn- 
bar. Wir sehen, dass von den zwei Arten von Phälgunas, 
den hellrot nnd den blutrot blühenden, nur die erstere als 
Surrogat gewählt werden darf und falls solche nicht vor- 
handen, nicht die andere (Gattung. sondern eine ganz andere 
Pflanze zum Ersatz gewählt werden muss, über deren Farbe 
nichts weiter verlautet. Auch von den Dürväs werden nur 
die rötlichen erwähnt und selbst die an letzter Stelle er- 
laubten Kucas sollen wenigstens der Bedingung „harita“ 
„gelb“ 1) zu sein entsprechen. Diese Vorschriften sind darum 
nicht ganz ausser Acht zu lassen, weil zu vermuten steht, 
dass man bei Auswahl der Ersatzmittel sich an Pflanzen ge- 
halten haben wird, die dem Soma sowol an Saftiekeit als 
äusserem Aussehen, besonders hinsichtlich der Farbe der 
Stengel entsprachen und man wird sicherlich lieber auf 
Wohlgeschmack als äusseren Schein verzichtet haben. Wir 


') Roth meint, dies heisse nur grünes, d. i. nicht ausgetrocknetes Ku- 
sagras, die bekannte Poa cynosuroides, Eggeling übersetzt „yellow“, 
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finden in Betreff solcher Substitutionen zwei Grundsätze bei 
(ankhäyana III, 20, 9 ff. ausgesprochen, die zu viel innere 
Wahırscheinlichkeit haben, als dass sie nicht schon von alters- 
her hätten in Geltung sein sollen: „wenn dieser (vorgeschrie- 
bene) Stoff sich nicht finden sollte, soll er den, welchen er für 
deu ähnlichsten hält, dafür eintreten lassen. 10. Das ist der 
Brauch bei Substitutionen.!) 11. Eine Veränderung der (in 
den Sprüchen, Versen us w. stehenden) Worte findet 
nicht statt“. 

So wird man auch bei fehlendem Soma von je her nicht 
zu einer beliebigen, milchreichen Pflanze, sondern zu solchen 
(rewächsen, die am meisten auch äussere Aehnlichkeiten 
aufwiesen, gegriffen haben: gleichviel nun ob der echte Soma 
nur gestohlen oder überhaupt nicht zu bekommen war. Ich 
bin nicht der Ansicht Roths, dass es blosse Theorie der 
Priester war, wenn sie die Vorschrift über die Ersatzmittel 
an den Fall, dass Soma gestohlen wurde, anknüpften. Denn 
auch in einem Lande, wo die Pflanze in Fülle wuchs, werden 
UVebeltäter gelebt haben, die andern den Genuss nicht gönn- 
ten oder gar das frisch von den Bergen gebrachte oder in 
Thälern gesammelte Kraut dem zur Opferung sich anschicken- 
den Frommen heimlich entführten, sei es um es weiter zu 
verkaufen oder es selbst zu geniessen. Denn es ist nicht 
wahrscheinlich, dass Soma, jedem ohne Weiteres erreichbar, 
am Wegesrande wuchs. Man musste mindestens ilm von den 
Bergen holen oder in Thälern sammeln, entweder selbst oder 
durch andere sammeln lassen, und schon daraus ergibt sich 
ein gewisser Handelswert der Pflanze für die älteste Zeit. 


b) babhru, rotbraun, braun. 


Eine, wenn auch nicht ganz identische,?) so doch aruna 


1) Man vergleiche dazu den Commentar zu Datt, Br. I [181. 182]. 
2) Beide Farben kommen neben einander vor, so dass cine völlige 
Gleichheit ausgeschlossen ist: RV. IX, 11, 4; AV, VI, 20, 3, 
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nahe verwandte Farbe ist babhıru. Das Wort erscheint als 
Bezeichnung des Rosses, der Kuh, Rudras (der daneben auch 
aruga „rötlich“, und in späterer Zeit tämra, aruna, lohita 
u.s.w. heisst),*) Agnis, der Würfel, eines Geiers (AV. V, 23, 4) 
und einiger nicht näher bezeichneter Pflanzen.?) Es wird 
allerdings an keiner Stelle von der Farbe des Somastengels 
gebraucht, sondern nur von den Tropfen und dem Gott 
Soma selbst. Wenn ich es trotzdem erwähne, so liegt der 
(Grund in der Vorschrift des Tändya Brähmana, welches IX, 
5, 3 Substitute grade dieser Farbe vorschreibt.’) Bei der 
nahen Verwandtschaft der Begriffe aruna und babhru ist 
diese enge Uebereinstimmung zwischen den Angaben dieses 
Brähmana und denen des Çat. Brähmana nicht wunwesent- 
lich. Es zeigt sich ferner wie bei aruna auch hier eine 
Uebereinstimmung zwischen der Farbe der Pflanze resp. der 


t) Siche Pischel, ZDMG 40, 120. 

*) Es wird iu klassischer Zeit ganz im Sinn von „gelb“ gebraucht 
z. B. Kum. Sambh. V, 8 babandha bälärunababhru valkalam „ein Bast- 
Gewand, gelb wie die junge Sonne“. Der Commentar setzt es gleich pin- 
gala. Mehrfach wird es vom Haar, auch dem Barthaar, z. B. Raghuvañca 
15, 16 gebraucht. Man vergleiche auch Amarakoca III, 170 u. s. w. 

3) yadi somam na vindeyuh pūtikān abhisunuyur yadi na pütikan arju- 
not. „Wenn sie keinen Soma finden sollten, soll er Pütikas pressen. 
Findet er keine Pütikas, dann Arjunas“. Pütika’s sind Schlingpflanzen, 
welche Roth l. e. definirt als Basella cordifolia Lam. Roxb. Fl. Ind. 2, 104 
Drury, Useful Plants 68. Ueber die arjunas sagt unser Text weiterhin 
(II: Indro vriram ahan | tasya yo nastah somah samadhavat tāni ba 
bhrutüläny arjunāni ! yo vapäyā utkhinnāyās täni lohitatūlāäni į yäni ba 
bhrutäläny arjunäni täny abhisunuyät | etad vai brahmano rūpam ; sa 
ksäd eva somam abhisunoti. ! Man soll auch hier wider von den beider 
Arjunaarten die mit rotbrauner Blütenrispe wählen (der Comm. gibi 
babhrutäla mit tilasamababhruvarnamanjariyuktäiny arjunäni eyamalänı 
trnänı wider), nicht aber die lohitatülas, die mit roter Rispe. Man wolle 
dazu vergleichen, dass es (at. Br. VII, 2, 4, 26 (S. 586, 12) heisst: yi 
osadhīh pürva jatä devebhyas triyugam purā (RV. X, 97) ity rtavo va 
devās tebhya etäs trih purā jāyante vasantā prävrsi çaradi manai nu ba 
bhrūņäm aham iti somo vai babhruh saumya osadhayah. 


Substitute und der Gott Somas, die der Commentar zu Taitt. 
Samh.!) sich mit den Worten „candramandalasya suvarnatväd 
babhrutvam somasya rüpam“ erklärt, babhru sei Somas Farbe, 
weil die Mondscheibe golden sei. Es wird sich später zeigen, 
dass diese beim ersten Anblick als unbrauchbar und spät 
erscheinende Erklärung einen sachlichen Hintergrund hat. 


c) kari, golden. 


Auch Aari, das mit aruna und babhru fast gleichbe- 
deutend ist. wird von der Somapflanze nicht oft gebraucht; 
es ist nur an einer Stelle sicher damit verbunden, nämlich 
IAs e T | 

pari suvāno harir aùçuh pavitre 

ratho na sarji sanaye hiyānah, i 
„der goldne Schoss ward gepresst und auf die Seihe ent- 
sendet, gleich wie ein Wagen zum Gewinn“. 

Diese Bezeichnung durch kari hat aber besonderen Wert: 
denn es ist bekannt, dass die avestischen Texte widerholt 
von dem zitt, zairigaonö haomö sprechen,?) allerdings ohne 
uns zu sagen, ob dies mit Bezug auf Stengel, Blätter oder 
Früchte gilt.) Es ist demnach überaus wahrscheinlich, dass 
schon der indoiranischen Zeit dieselbe Farbe als Zeichen 
der echten Somapflanze galt. 

Auch Aari wird, wie aruna, babhru, zur Bezeichnung der 
Somatropfen und Gott Somas verwendet. 

Das hellfarbene Aussehen der Pflanze ergibt sich ferner 
aus einem Vergkgch in RV. I, 137, 3: 

Zerf, tut dhenum na väsarim 
aùçum duhanty adribhih | 
„sie melken für euch, wie eine lichtfarbene Kulı, den Stengel 
1) II, 279, Z. 8 v.u. 


2) Yasna IX, 16. 30; X, 12 u. s. 
3) Yasna X, 13 kann es den Trank bedeuten. 
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mit den Steinen“; die gewöhnliche Auffassung von väsari 
„morgendlich“ ist schwerlich richtig. Ludwig übersetzt 
„leuchtend“ und meint wohl dasselbe wie ich. Väsara heisst 
als Substantiv, wie bekannt, „Tag“, nicht „Morgen“ und es 
ist an keiner der drei Stellen, wo das Wort adjectivisch 
gebraucht wird, notwendig oder auch nur zulässig väsara 
anders zu fassen als „hell“. RV. VIH, 48, 7 sind ahäni 
väsaränı nicht „früh erscheinende“, „morgendliche“ Tage, 
was keinen Sinn gibt, sondern helle Tage. Und an unserer 
Stelle wird Soma eben wegen seiner Farbe mit einer hell- 
farbenen Kuh verglichen.!) 


d) Die Farbe der Somukuh. 


Im Zusammenhang mit dem vorstehenden möchte ich 
einen weiteren Punkt aus der rituellen Litteratur erörtern, 
welcher unverkennbar zeigt, welche Bedeutung man der 
guldgelben oder hellen Farbe der Somapflanze in späterer 
Zeit beilegte. Schon Ludwig?) weist auf die Farbe der als 
Kaufpreis für Soma dienenden Kuh hin. 

Es ist ein leicht verständlicher Zug des Rituals, dass 
die Tiere, welche man Göttern weihte, die Farbe tragen 
mussten, die man dem Lebenselement oder der Erscheinungs- 


1) Auf helle Farbe des Somastengels könnte man auch aus Çat. Br. III, 
3, 2, 3 schliessen: sa yad eva gobhanam tat somopanahanım syat ! vāso 
hy asyaitad bhavatı ` gobhanam hy etasya väsah | sa yo hainam gobhane- 
nopacarati cobhate ha. Man vergleiche dazu Il, 3, 3, 18: sagukram 
evaitat krinäti. Doch lege ich darauf keinen Wert, da es namentlich bei 
der ersten Stelle sehr zweifelhaft ist, ob sie in diesem Sinne zu ver- 
werten ist: Prächtig sei die Somahülle (das Tuch, in welches er einge- 
bunden ist). Denn das ist sein Kleid. Prächtig ist ja sein Kleid (der 
Stengel?).. Wer ihm mit einem prächtigen naht, wird prächtig‘. Das 
andhas heisst RV. IV, 27, 5 çukra, IX, 62, 5 gubkra; doch kann dies 
hier den Trank bedeuten. 

?) Rgveda IV, 3 (zu I, 49, 1). 


form der betreffenden Gottheit beilegte. Die Wahl dieser 
Farbe spielt daher in allen rituellen Vorschriften eine grosse 
Rolle. Es zeigt sich nun, dass es bei der Wahl der Soma- 
kuh grade auf die beiden Farben ankommt, welche als 
Kennzeichen der Somapflanze gelten. Çat. Brälım. III, 3,1, 
14 ff. heisst es nämlich: 1) die rotbraune mit rötlich braunen 
Augen sei die Somakuh. Die rote ist des Vrtratödters 
Eigentum,?) welche hier der König, nachdem er die Schlacht 
gewonnen hat, an sich nimmt. Die rote, mit weissen Augen." 
diese gehört den Manen; welche sic hier für die Manen 
schlachten. 15. Die rotbraune, mit rötlichbraunen Augen, 
das sei die Somakuh. Wenn er eine solche nicht finden 
sollte, soll es eine lichtfarbene sein.t) Wenn er eine licht- 
farbene nicht finden sollte, soll es eine rote sein, die dem 


1) 14. sa yà babhruh pingäkst sa somakrayany atha ya rohipi sa var- 
traghne Agut idam rājā samgrämam jitvgdäkurute ` athu yū Toun gye- 
tāksī sā pilrdevatya yam idam pitrbhyo ghnanti. 15. sä ya babhruh 
pingäkst sā somakrayani syāt | yadi babhrum pihgäksim na vinded 
arumd syät | yady arundm na vinded rohint väartraghni syat | rohinyai ha 
tv eva gyeläksya äcam neyät. 16, sa syāäd apravita | väg vā est nidä- 
nena yat somakrayant ` ayätayamni va iyam vāg | aydtayäanıny apravitä 
tusmäd apravitä syat | sā Soit avandakütakanakarnalaksitäsaptagaphä | 
s& hy ekarūpaikarūpā hiyam rot, Für akarna hat Känva (siehe Eggeling): 
anupärstakarna, für alaksiti açronā. Kät. VO, 6, 14 sagt: alaksitä 
(Comm. akrtacihnä), avyanga (anangahinä), apraąavītā (aprajätä oder akä- 
mitä), arajjubaddhä (abaddhä), babhruh (kapilä), pingala (pingäksi, pin- 
gale madhuvarne aksini yasyäh), pingaläbhäve "rung (raktabhäsurä, av- 
yaktarägä), arundbhäve rohini (raktavamä), acyetakst (araktäksi). Der 
Commentar eitirt noch einiges verwandte aus dem Käthaka. 

2) Eggeling bemerkt zu der Stelle: The red cows are compared with 
the red clouds, which appear after the thunderstorm (i. e. after king In- 
dra’s battle with Vrtra). 

3) Comm. nimmt cyetäksi als krsnalocanā, schwarzäugig. 

4) Der Känvatext sagt dazu: denn diese (hellfarbene) ist die dem 
Aussehen nach (der eigentlichen Somakuh) am nächsten kommende. 
S. Eggeling. Eggeling übersetzt aruna irrig als „a dark-red one“. 


Vrtratödter gehört. Doch soll er an keine rote mit weissen 
Augen denken“. Der folgende Abschnitt hat weniger Inter- 
esse; denn er enthält die selbstverständliche Vorschrift, 
dass die Somakuh fehlerlos sein müsse, also nicht horn- oder 
schwanzlos u. s. w., auch nicht tragend. 

Wir ersehen aus diesem Abschnitt, dass „rotbraun“ 
resp. „lichtfarben 7 (rötlich) die Farbe der Somakulı sein 
muss. Ueber diese Bedingung sind alle Texte der vedischen 
Litteratur, die ich eingesehen habe, einig; es heisst z. B. 
Taitt. Samh. VI, 1.6. 7: arımaya pingäksya krinati | etad vai 
somasya rüpam svayaąivaąainam devataya kriņnati „er kauft um 
eine lichtfarbige, gelbäugige Kuh. Das ist Somas Farbe. 
Um die eigene Gottheit kauft er (mz Ebenso VII, 1, 6,2: 
tısmäd rohimya pürgalayaikahäayınya somam kriniyat „deshalb 
soll er Soma um eine rote, gelbäneige, einjährige Kuh 
kaufen“. Ferner Maitr. Samh. I, 7. 4 1: yärunä babhru- 
lomni gretopakäga çueyadaksi tat somakrayanyä rüpam srenaiva 
rūpena krīayte,?) „eine lichtfarbene, rotbraunhaarige, mit 
weissen Tupfen, mit hellen Augen: das ist die Gestalt der 
Somakuh. Er kauft ihn um seine eigene Gestalt“. Tandya 
Mahäbr. XXI, 1, 3: sä babhruh püigäksy ekararsd. Ebenso 
stimmen die Sütras in Betonung dieser Farbe überein.”) 


1!) Auch die übrigen Angaben dieser Texte, dass sie akuta, akama 
u, s, w. sein müsse, übergehe ich als hierfür unerheblich. 

2, Die Maitr. weicht durch die Worte çvetopakaça çucyadakyi etwas 
von der vorhergehenden Beschreibung ab. Das pw. setzt letzteres ver- 
nıntungsweise gleich gueyaksi; ich glaube es bedeutet so viel wie pingaksi 
der anderen Texte: dagegen scheint mir seine Uebersetzung von Creig: 
pakāçā als „weisslich aussehend‘ zweifelhaft. Das Wort ist nicht ganz 
klar. Der Comm. zu Ap. X, 22,4 erklärt cvötropakägä durch geötrasamana- 
carn apängapradege. Vielleicht ist eins von den beiden Worten gucya- 
daksi und cvetopakaäga eine alte Glosse zum andern und beide bedeuten 
dasselbe. 

3) Kät. VII, 6, 14 ist S. 27 Anm. 1 schon angeführt. Baudhäyana 
sagt von der Somakuh: ,„saigşārunāä pingaly (2) ekahäyani bhavati“. Hira- 
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Ich bin weit davon entfernt die Wichtigkeit dieser Vor- 
schrift zu überschätzen; andererseits darf man auch nicht 
unbcachtet lassen, dass ihre regelmässige Widerkehr ein 
gewisses Alter verbürgt, und dass sie nur ein Glied melu 
in der Kette von Beweisen bildet, die vom Avesta und 
Rgveda an bis in die spätere Litteratur dafür zeugen, dass 
die Farbe Somas, des Gottes wie der Pflanze golden, hell- 
rot oder ähnlich genannt wird. Es kommt dazu, dass fast 
überall, wo für Soma ein Opfertier vorgeschrieben ist, die 
Farbe dieses Tieres als babhru, rotbraun angegeben wird.!) 


3) Weitere Angaben über die Somapflanze. 


Es sind früher zwei Stellen des Rgveda angeführt 
worden, welche zeigen, dass die „Zweige“ selbst zur Ge- 
winnnng des Saftes benützt wurden, nieht aber Früchte. 
Das lehrt ausser X, 85, 3: 

somam manyate papivän 

yat sampvisanty osadhim 
„oma meint man getrunken zu haben, wenn sie das 
Kraut zerstampfen® auch der Gebrauch einiger andrer 


nyakegin VIH, 5: upaklpta somakrayanı samanga bandhumati yathägni- 
somiyo babhrur arupa rohiyi va | upadhrastäpravitä.. . . . rohiwi pingaksı 
babhrwlomni eitropakage prenivadlä u. s. w. Ap. X, 22, 3—5. Die Be- 
stimmung in 5 für das von einem Räjanya zu nehmende Tier ist wol später. 

H Maitr. Samh. II, 5, 1 (46, 8): saumyanm babhrum lomagayı piùgalam 
labheta pagukamalı ` saumir va ogadhayah — babhruh pingalo bhavati 
somasya rüpam samrddhyai. 5 (53,8); ägneyam ajam älabheta saumyam ba- 
bhrum rsabham piùgalam bhüätikämam yajayed — babhruh pihgalo bhavati 
somasya rüpam samrddhya 58, 18, 72, 14; IH, 78, 12; 170, 8: 
171, 9, 12; IV, 103, 7 III, 169, 1 rohito dhümrarohitah karkandhurohitas te 
saumyäs (= Väj. Samh. 24, 2); Çat. Brähm. V, 5, 1, 9u.s.w. Tiere 
ohne Farbenangabe sind Matt, Samh. III, 173, 3.5 (hansa, laba), 175, 3 
(kulanga) vorgeschrieben. 
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Worte wie parvan, ancu u. s. w., welche mir mit Sicherheit 
darzutun scheinen, dass es sich nur um Stengel, röhrenartige 
Pflanzenteile handelte, die den Saft lieferten. 


a) parvan, parus, Knoten, Stengel. 


Parvan, ebenso wie sein Synonym parus, bedeutet ur- 
sprünglich „Gelenk, Knoten“ D und dann, mit leicht ver- 
ständlichem Begriffsübergang „was zwischen zwei Knoten 
liegt“, Glied, Stengel. So heisst es X, 68, 9 von Brhaspati, 
dass er aus Vala das Mark wie aus einem Pflanzenstengel 
herauszog und AV. IX, 8, 18 wird gesagt: 

yā majjno nirdhayanti 
parünsı virujantı ca 
„sie saugen das Mark aus und brechen die Glieder“. Es 
kann daher nicht zweifelhaft sein, was man unter den 
„Parus“ oder „Parvan“, auf die Somapflanze angewandt, 
zu verstehen hat. Sie sind Taitt. Brähm. II, 7, 13 er- 
wähnt: 
yat te grāvnā ciechiduh soma räjan 
priyany aùgāni svadhitä parūùsi | 
tat samdhatsväjyenota vardhayasva 
anägaso sadam it samksiyema. || 

Was, o König Soma, sie mit dem Stein an dir zer- 
brachen, deine lieben Glieder,?) deine süssen (Gelenke,?) das 
heile du wider und lasse es wachsen durch die Butter. Möchten 
wir immer vereint schuldlos wohnen“. Kerner in einem 


1) Vgl. vajra gataparvan RV. I, 80, 6. 

2) Comm. avayaväh. 

3) Comm. parväni; svadhiti erklärt der Scholiast durch svästhyenä- 
vasthitäni, was ich für so wenig richtig halte wie die Uebersetzung des 
pw. durch „gesund“ (sudhita). Ich nehme, wenn die Lesart des Vaitāna 
Sūtra 24b sukrtä nicht vorzuziehen ist, ein Denominativ von svadhi, 
„süsser Trank, Speise“ an, so dass svadhita etwa „versüsst, süss“ hiesse. 
Für parüngi steht Vait, puründ;, fälschlich, wie sieh aus dem andern oben 
angeführten Verse desselben Sütra ergibt. | 
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Verse des Vaitäna Sütra 24 f.: 
abhiksaranti juhvo ghrtena 
anga parünsı tava vardhayantı 

„es begiessen dich die Löffel mit Butter und stärken deine 
Glieder und Gelenke“. Ein drittes Mal schliesslich in einem 
Spruch der Vaj. Samh., den ich unter ancu anführe An 
einer Stelle kommen diese Parvans der Somapflanze nun auch 
im Rgveda vor, nämlich in dem von Roth und andern ganz 
verschieden erklärten Verse I, 9, 1: 

indrehr matsy undhaso 

viçvebhih somaparvabhik | 

mahän abhistir ojasa. || 

Roth erklärt in beiden Wörterbüchern somaparvan mit den 

Worten: „etwa Somafestzeit“. Ludwig (No. 448) vermutet 
ein Wortspiel und übersetzt: „an allen Gliedern des Soma- 
stengels [an allen Somafesten|*. Es ist aber nicht wahr- 
scheinlich, dass Somaparvan Somafest heisst; denn wenn 
auch parvan an einer oder zwei Rgvedastellen, nämlich I. 
94, 4 und X, 53, 1 wirklich Festzeit bedeuten kann, so 
überwiegen doch im RV. die Verse, in denen das Wort seine 
ursprüngliche Bedeutung hat und die zwei obengenannten 
Belege, die tatsächlich von den „paränsi“ Somas sprechen, 
machen auch für unsern Vers diese Bedeutung, obwol die 
Konstruktion etwas schwierig ist, wahrscheinlich. Ich über- 
setze daher unter einmaliger Ergänzung von matsi: „Komm, 
o lndra, und erfreue dich am Trank, (erfreue dich) an allen 
Somaschossen, durch deine Kraft gewaltig und hilfreich“! !) 


!) andhaso und somaparvabhih sind parallele Glieder. Man würde 
vielleicht andhasü erwarten; aber mad wie pā, mand u. a. Verba des 
Trinkens verbinden sich vorwiegend mit dem Genitiv von andhas; ich 
habe mir für mad notirt I, 85, 6; IV, 32, 14; VIII, 54, 2, während 
der Instrumental IV, 20, 4 bei sam-mad und einmal nur beim Simplex 
in dem Verse IX, 107, 2 vorkommt. Ebenso wird pa mit dem Gen. ver- 
bunden: 1, 135, 4; DI 40.1: VIII 17. 4: 84, 2 n. s.: mand I, 80, 6 


32 


b) ancu, Schoss, Trieb. 


aùçu gehört sowol der avestischen als vedischen Litte- 
ratur an und wird hier wie dort von der Somapflanze ge- 
braucht. Ausser der S. 17 erwähnten Stelle des Avesta 
Y. 9, 16 (nämyäsus) steht es noch Y. 10, 2 in einem Ab- 
schnitt, welcher über die Bedeutung keine genauere Aus- 


kunft gibt: 
frataremeit të havanem 


[vaca] upastaomi hukhratvö 

yo sus hanigeurvayeiti 
„der deine Schossen sammelt“ und in einer weiteren eben- 
falls unerheblichen Stelle des Nirangistän, welche Bezzen- 
berger beigebracht hat.') 

Im Sanskrit bedeutet ańnçu ausser den Teilen einer Pflanze 
„Strahl“. AV. XIII, 2, 7 heisst der Sonnenwagen, „ancı- 
mant“, „mit Strahlen versehen“. Schon von dieser über- 
tragenen Bedeutung aus wird es wahrscheinlich, dass die ge- 
wöhnliche Übersetzung mit „Schoss“ richtig ist. Das lässt 
sich noch von anderer Seite her zeigen. In einem Verse der 
Väj. Samhitä, XX, 27, welcher von der Vermischung Surä’s 
und Soma’s handelt, wird zu der Surä resp. der die Surä 
liefernden Pflanze gesagt: 

angunäa te anguh preyatäm parusä paruh | 
gandhas te somam avatu madäya raso acyultah?) | 
„es mische sich dein ancu mit ancu, parus mit parus.“ 
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u. s. Dieser bei andhas also formelhaft gewordene Sprachgebrauch dürfte 
den Wechsel der Konstruktion erklären. Sonst ist die Verbindung von 
mad mit dem Inst. nicht so selten z. B. 1, 154, 4; IHI, 4, 7 svadhayä 
u.s.w. Mahidhara (VS. XXXIII, 25) setzt daher auch ganz richtig für soma- 
parvabhıh „somängubhih“. Der Commentar zu Çäħùkh. V, 8, 3 spricht von 
„triparvanah somängavah“ (S. 232 des 2. Bandes meiner Ausgabe). 

1) Bezz. Beitr. 5, 351: cydvanto actee sav ańhen. 

23) Die Tat, Samh., welche den Vers in anderem Zusammenhange 
eitirt, setzt für Somam kamam (I, 2, ba). 
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Wenn wir auf die sonst mit parus ähnlich wie hier ver- 
bundenen Worte achten, so finden wir widerholt anga, auch 
kända an der Stelle stehen, die hier apen einnimmt.!) Man 
kann daraus erkennen, dass ancu so wie diese Worte „Glied, 
Glied zwischen zwei Knoten“, daher weiter „Trieb, Schoss“ 
bedeuten muss. Der Commentar zu Taitt. Samh. erklärt 
darum ancu ganz gut mit „süäksmo 'vayavah“ „zarter Trieb“ 
und parus mit parva (I, 347).”) In dem Zauberspruch AV. 
V, 29, 12. 13, in welchem dem Kranken gewünscht wird, dass 
seine Glieder zunehmen mögen, dass er anschwellen möge 
„ancur iva“, erfordert der Sinn für ancu die Bedeutung 
„Stengel, Pflanzentrieb*. Der Kranke soll wider schwellen, 
wie ein saftreicher Pflanzenstengel.?) Es ist daher unwahr- 
scheinlich, wenn Thiselton Dyer*) glaubt, dieser Vergleich 
könne sich auf „the swelling berries of the vine“ beziehen, 
weil jener Zeit der morphologische Unterschied zwischen 
Schössling und Frucht noch nicht so tief wie uns erschienen 
sei. Wenn wir alle Stellen mit apen prüfen und die für jetzt 
weglassen, die sich auf Gott Soma beziehen und mythologi- 
schen Inhalts sind (wie z. B. IX, 15, 5; 67, 28; 86, 46; I, 
46, 10), so zeigt sich nirgends eine Möglichkeit von Früch- 
ten, wie Beeren, zu sprechen, die etwa zur Pressung ver- 
wendet würden. 


!) Siehe ausser den Versen Taitt. Brähm. III, 7, 13; Vait. 24 f noch 
AV. XII, 5, 71 aùgā parväni vi grathaya. RV. X, 97,12: angamangam 
parusparuh. TS. II, 5, 6, 1; Ait. Br. III, 31, Väj. Samh. XIII, 20 
kändätkändäat parusahparusah (der Commentar hat eine künstliche Er- 
klärung) u. s. w. 

2) AV. VIII, 7, 4 ruft der Dichter ancgumatih kandinir viçākhā 
osadhih nebeneinander an, „ahcu versehene“ Pflanzen neben Rohrpflanzen 
und zweiglosen Pflanzen. Doch ist aus dem Verse weiter nichts zu ge- 
winnen, da einige der andern in ibm vorkommenden Bezeichnungen 
unklar sind. 

3) anpur Cp pyäyatam ayam. 

4) bei M. Müller, Le 231. Siehe oben Seite 12. 
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Es ist oben erörtert worden, dass diese Schossen hell- 
farbig sein müssen. Eine weitere Eigenschaft von ihnen ist 
ihr Saftreichtum. 

VIII, 9, 19: yad äpitäso ancavo 

gävo na duhra üdhabhih, 
„wenn diese schwellenden Schossen, wie Kühe mit dem Euter, 
Milch gaben.“ 
Die Somas heissen I, 168, 3 trptäncu: 
somäso na ye side trplängavo 
hrtsu pitäso duvaso näsute 
„wie gepresste Somas mit saftigem Stengel, die im Magen, 
wenn sie getrunken sind, nicht ruhen, sind (die Maruts.)“ IX, 
714, D: 
aravid ancuh sacamäna Urminä 
devävyam manuse pinvate tvacam 


„es „brüllte“ der Schoss, mit der Woge vereint. Seine gütter- 
erfreuende Hülle lässt er dem Menschen schwellen.“!) 
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1) Ich übergehe IX, 74, 2 wegen seines mystischen Inhalts, der erst 
durch die später folgenden Auseinandersetzungen sich erklären wird. — 
Haug spricht sich Gött. Gel. Anz. 1875, Stück 19 S. 586 dagegen aus, 
dass man pīta äpita auf die Saftfülle Somas beziehe. „Die Soma- 
schösslinge werden nämlich, ehe der Saft ausgepresst wird, auf die soge- 
nannte Vedi gelegt und mit Wasser benetzt um ihn vor dem Vertrocknen 
zu schützen und den Saft frischer zu erhalten. Diese Ceremonie, die 
so alt wie der Somadienst sein muss, heisst äpyriyana, das Schwellen des 
Soma“. Ich glaube, dass das nicht ganz richtig ist. Es wird unten über 
das Apyäyana, das nur eine von den Sütrakundigen selbst, verschieden 
aufgefasste Hilfsoperation ist, zu sprechen sein. Es liegt meiner Meinung 
nach doch nahe, dass von Anfang an nur saftige Pflanzen gewählt wur- 
den und beim Somakauf wird dieses Erfordernis auch ausdrücklich betont. 
Wenn man sie wirklich ins Wasser legte, um sie frisch zu erhalten, 
was an sich möglich ist, würde man das schwerlich dpyäyana 
nennen. 

Das äpyäyana wird notwendig geworden sein, wenn man keine 
frische Pflanze hatte, oder wenn man den noch darin befindlichen Rest 
von Saft auswässern wollte, z. B. bei Darbringung der Trester. Ich sehe 
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Man sagt daher von Soma VIII, 12, 5: samudra wa pin- 
vate, „er strotzt wie ein Meer“, ebenso IX, 64, 8; sindhur na 
pipye arnasä IX, 107, 12 „wie ein Strom war er voll an 
Saft“; vrsne ta indur pipäya VI, 44, 21 u. s. w. 
Der Saft des Anen heisst pzyäsa, von eben dieser Wurzel 
pī, pyä: IJI, 48, 2: 


yaj jāyathās tad ahar asya käme 
aùçoh piyüsam apibo giristhäm. 


„Am Tage deiner Geburt trankst du voll Verlangen des 
Stengels bergentstammten Saft“, ebenso II, 13,1; X, 94, 8; 
die Milch des Stengels (oooh payas) wird IX, 107, 12 er- 
wähnt,!) des Stengels Woge (ancor ürmih) IX, 96, 8. 

Man gewinnt diesen Saft durch „Pressen“ des Stengels: 
dies heisst su; asävi IX, 62, 4; suvāno IX, 92, 1; suta I, 
125, 3, öfter aber wird vom Melken des Stengels ge- 
sprochen: duh I, 137, 3; III, 36, 6. 7; V, 36,1; IX, 72,6; 
95, 4; X, 94, 9. Auch die Wahl dieses Ausdrucks, der an 
die Zitzen des Kuheuters erinnert und wohl auch erinnern 
soll, lässt vermuten, dass es sich bei der Somapressung 
nieht um Früchte handelte; sie müssten mindestens länglich, 
nicht beerenartig gewesen sein. 

Der Stengel heisst „berauschend“, „süss“ madira VI, 
17, 11; 20, 6; matsara I, 125, 3; madhumant IX, 97, 14. 
Wichtiger ist das ihm V, 43, 4 beigelegte Wort sugabhasti: 


daca ksipo yuñjate bahü adrım 
somusya yä camitara suhastä | 


aber keinen Anlass anzunehmen, dass im RV. darauf mit ãpyā angespielt 
ist. Das Wort äpyä bekommt durch den fortwährenden Vergleich von 
Gott und Pflanze zugleich seine mystische Bedeutung. 

!) Man vergleiche dazu die Ausdrücke gukram payas IX, 19, 5; 54,1; 
dyumnavat payas IX, 66, 30; pratnam payas IX, 42, 4 u. s. w. 

3) Man sagt. ja auch deutlich, dass die saftgefüllten Schösslinge wie 
Kühe mit den Eutern Milch geben. Siehe oben VIII, 9, 19. 
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madhvo rasam sugabhastir giristhäm 
caniccadad duduhe cukram ancuh. 

Das Subjekt der zweiten Vershälfte ist, wie leicht er- 
sichtlich, oeh und sugabhastir ist, wie Ludwig im Gegensatz 
zum PW. ganz richtig erkannte, Adjektiv dazu. sugabhasti 
wird sonst mit Bezug auf die Somapresser und Tvastry ge- 
braucht!) und bedeutet in diesem Falle wie das sonst wider- 
holt von den Adhvaryus gesagte suhasta, „geschickt“. Das 
passt natürlich nicht auf den Somastengel. Bei einer 
Pflanze kann „schönhändig“ nur eine Anzahl zusammen- 
sitzender schöner Sprossen bezeichnen. Ludwig übersetzt daher 
„starkästig“. Diese Uebersetzung wird dadurch gestützt, 
dass in einer bald zu besprechenden Stelle von „Fingern“ 
des Soma gesprochen wird, sowie durch ein RV. X, 42, 8 
vorkommendes bisher in sehr verschiedener Weise erklärtes 
Wort: bahulänta: 

pra yam antar vrsasaväso agman 
tivrāh somā bahulāntäsa indram. 

PW. gibt das nur hier belegte Wort wider mit „dicken 
Bodensatz habend“, ihm folgt Grassmann, und Ludwig 
sagt „von grossem Umfange“. Für die erste von beiden 
Erklärungen finde ich gar keinen Grund. Noch scheint mir Sä- 
yana’s Deutung bahulam annädıkam ante yebhyas te, welche 
auch Ludwig für „wohl möglich“ hält, dem richtigen näher 
zu kommen als jene anderen. bahula heisst schon im RV. 
ausser „dick“ „viel“; bahulänta kann also sehr gut „mit 
zahlreichen Enden“ oder „Auslänfern® heissen. tivra be- 
deutet „spitzig“,”) Soma steht für Somaäncu. Zu übersetzen 
ist also: „in den in gewaltigen Pressungen die spitzigen, 
vielverzweigten Somaschossen eingingen“. 

Für RV. V, 43, 4 ergibt sich demnach folgende Ueber- 


1) RV. IX, 72, 2 resp. VI, 49, 9. 
23) An andern Stellen auch, wie sich später ergeben wird, „würzig“. 


37 


setzung: Die zehn Finger, die beiden Arme, Soma’s ge- 
schickte Schlächter, schirren an den Stein. Der schöube- 
stockte Stengel molk seinen schimmernden hellen Saft.!) 

Eine andere Stelle, in der möglicherweise von „Händen“ 
der Somapflanze gesprochen wird, ist der unten unter carya 
zu erwähnende Vers IX, 110, 5; doch ist er in seiner Deu- 
tung nicht hinlänglich gesichert, um als Beweis zu dienen. 

Eine weitere Charakteristik erhält das Wort ancu VIII, 
61 (72), 2 durch das Adjektiv tigma 

ni tigmam abhy ancum 
sidad dhota manäv adhi | 
jJusäno asya sakhyam || 

tigma heisst „scharf, spitzig“ und wird im RV. vom 
Beil, Donnerkeil, Glanz gebraucht; einmal auch von Soma 
selbst III, 48, 3, wo es wol nur „scharf, kräftig schmeckend“ 
heissen kann. 

upasthäya mätaram annam aitta 
tigmam apacyad abhi somam üdhar | 

„Er trat an die Mutter heran und bat um Speise. Er 
schaute auf den würzigen Soma im Euter“. 

Ob tigma in unserer ersten Stelle „spitz“ (mit Bezug 
auf die Pflanze) oder „würzig“ (mit Bezug auf den Saft) 
bedeutet, ist nicht zu entscheiden; beides würde sachlich 
richtig sein. l 

Mehrfach tritt die Bemerkung auf, dass der Schössling 
brülle, donnere, zische.?) Es ist wol möglich, dass bei dem 
Zerstossen mit den Steinen der zerplatzende Schössling einen 
lauten Ton gab, dass der ihm entströmende Saft bei Ver- 


1) Das Wort suhastya IX, 107, 21 und hastya II, 14, 9, (beide auf 
Soma bezüglich) übergehe ich; sie sind nicht hinreichend klar; immerhin 
wäre möglich, dass sie hierher gehören. 

2) arävit IX, 74, 5; rorwvat IX, 91, 3; dhamant VIII, 85 (96), 13; 
stanayant IX, 72, 6; vavagäna IX, 95, 4. 
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mischung mit der Milch zischte;*) darauf kommt aber hier, 
wo es sich um die Charakteristika der Somapflanze handelt, 
nicht viel an. Die Betonung dieser Eigenschaften wird nur 
verständlich in der Voraussetzung, dass die Vorgänge auf dem 
Opferplatze ein Abbild sind von denen am Himmel, dass die 
Eigenschaft des donnernden, brüllenden Stieres hergenommen 
ist von Gott Soma, der als Liebling Väyus, von den Maruts 
begleitet, unter Donner und Blitz sich mit Indra in das 
sturmumtobte Werk der Widergewinnung der himmlischen 
Kühe teilt. Die Somapflanze ist nun der Vertreter des 
gleichbenannten Gottes auf der Erde. Auf seinen Repräsen- 
tanten werden die Aeusserungen seiner eigenen Macht leicht 
übertragen. Ohne diesen Gesichtspunkt würden manche 
Ausdrücke gar nicht verständlich sein. So heisst es z. B.: 
1X, 68, 6, dass der Añçu umherwandle,?) 74, 2, dass die 
Stütze des Himmels, der wohl eingefügte Behälter, der ge- 
füllte Angu von allen Seiten herum schreite.?) „Wie ein 
Stier, der die Heerde umkreist, brüllte (Soma); er legte den 
Glanz der Sonne an“ heisst es 71, Om „er regt das Meer 
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"Is B. IX, 50, 1 ut te gusmäsa īrate sindhor ūrmer iva svanah 
„es erhebt sich dein Sprühen, ein Sausen wie das von der Woge eines 
Stromes.“ 67, 18: te sutäso madintamäh çukrā väyum asrksata „die 
süssesten Tropfen, die hellen, entsandten den Wind.“ 69, 2: pavamanalı 
samtanih praghnatäm iva madhumän drapsah pari väram arsati „sich 
läuternd — dem Getöse von Kämpfenden gleich — strömt der süsse 
Tropfen über die Seihe.“ Vielleicht gehört auch IX, 1, 8 dazu: tam im 
hinvanty agruvo dhamanti baäkuram drtim „es entsenden ihn die Jungfrauen, 
sie blasen den Dudelsack* (= apen), wenn bäkura vom pw. recht als 
Dudelsack erklärt ist. 91, 3 "mie payo gok „er regt an die Milch der 
Kuh.“ Selbst bei der einen oder anderen der bezeichneten Stellen ist es 
mir aber fraglich, ob sie hierher zu ziehen ist. 

?) aùçum pariyantam rgmiyan. 

°) divo yah skumbho dharunah svütatal ! äpürno anguh paryeti 
vicvatah. 

*) ukgeva yüthä pariyann aravit adhi tvisir adhita süryasya, 
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mit den Winden auf“ IX, 84, Zi Daher werden die Worte 
dhamant, stanayant besser in dem mythologischen Teil dieses 
Buches ihre Deutung und Erledigung finden. 


c) ksip, Finger. 

Dies Wort, sonst nur in der konkreten Bedeutung 
„Finger“ gebraucht, ist eine Bezeichnung der Somaschossen 
in dem von ihrer himmlischen Abkunft redenden Verse 
IX, 79, 4: 

divi te nåbhā paramo ya ädade 
prthivyäs te ruruhuh sänavi ksipah | 
adrayas tva bapsati gór adhi tvaci 
apsú tvä hastair duduhur manisinah |! 

Der 2. Päda ist nicht, wie Pischel (Ved. Stud. I, 70) 
will, eine Art von Glosse zum ersten, sondern nur eins von 
vier selbständigen Gliedern, die der Reihe nach Somas Ur- 
sprung am Himmel, sein Wachstum auf der Erde, die 
Pressung und Wässerung schildern. Der in der ersten 
Vershälfte ausgesprochene Gedanke kehrt in anderer Fassung 
IX, 61, 10 (VS. XXVI, 16), wider: 

uccä te jätam andhaso 
divi sad bhümy å dade | 
ugram carma mahi çravah || 

„In der Höhe ist deines Krautes Ursprung. Am Himmel 
befindlich hat die Erde es empfangen.“ 

Pischel lässt sich durch ruruhuh, bapsati, duduhuh be- 
stimmen, den Accent in ädade zu tilgen und übersetzt: „der 
Nabel von dir, dem vorzüglichsten, wird angeknüpft an den 
Himmel“; das bedeute soviel als: „du steigst von der Erde 
zum Himmel hinauf.“ Nun ist aber das Gegenteil davon 
richtig. Soma steigt vom Himmel auf die Erde; das beweist, 
ausser vielen andern den himmlischen Ursprung des Krautes 


1) Induh samudram udiyarti väyubhıh. 
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betonenden Versen, auch unsre eben angeführte Parallel- 
stelle. Auch ist die von Pischel vorgeschlagene, ausschliess- 
liche Beziehung von ya auf paramo unter gleichzeitiger Er- 
gänzung von as? nicht ohne textkritische Bedenken, eben 
weil ein regelrecht betontes Verbum schon daneben steht. 
Behelfen wir uns also mit dem überlieferten Zustand des 
Textes, so bleibt, soviel ich sehe, nur übrig paramo ent- 
weder auf Soma selbst oder auf divi oder drittens sānu des 
nächsten Päda zu beziehen (sänu ist mehrfach z. B. I, 10, 2 
Maskulinum). Dann ist ädade entweder passivisch oder me- 
dial. Ich ziehe die Verbindung mit div; vor, ohne aber 
andere Möglichkeiten auszuschliessen, und übersetze: „an 
deiner Geburtsstätte am Himmel, der als der höchste sie 
empfing, auf der Erde Rücken sind deine „Finger“ 
gewachsen. Es kauen dich die Steine auf des Rindes 
Haut, in den Wassern molken dich mit den Händen die 
Klugen.“ Welche Fassung man bevorzuge, kein Zweifel 
bleibt an der Uebersetzung des für uns hier wichtigen 
zweiten Päda, und dieser sagt, dass auf der Erde Rücken 
Somas „Finger* wachsen. Also auch dies Wort scheint 
darauf zu führen, dass die Somaschösslinge fingerartige, läng- 
liche Glieder gewesen sein müssen. 
Das gleiche lehrt der einmal vorkommende Ausdruck 


d) vaksanä, Röhre. 


VIII, 1, 17: 
sotä hi somam adrıbhir 
em cenam apsu dhävata | 
gavya vastreva väsayanta in narah 
nir dhuksan vaksanäbhyah || 
vaksandah muss, wie Pischel, Vedische Studien I, 178 ff. 
gezeigt hat, hier den Stengel als den hohlen Ort (die Röhre) 
in dem der Saft sich befindet, bedeuten. „Presset den Soma 
mit Steinen; spült ihn in den Wassern, In Milchgewänder 
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gleichsam ihn kleidend mögen die Männer ihn aus den Stengeln 
herausmelken.* Auch hier steht wider, wie oben öfter bei 
angu,') das Verbum duk, und vaksanä wird widerholt für 
Euter oder Zitze der Kulı gebraucht. 


e) väna, Rohr. 


Auch vana lässt sich mit grosser Sicherheit als Name 
für den Somastengel erweisen. Zwei Verse kommen in Be- 
tracht, zunächst der nicht nur aus diesem Grunde interessante, 
RV. IV, 24, 9: 

bhüyasä vasnam acarat kaniyo 
avikrito akänisam punar yan | 

sa bhüyasa kaniyo närirecit 

dina daksa vi duhanti pra vanam || 

Der Vers ist wie die beiden ihm folgenden ein Zusatz 
zu der Hymne, an deren Ende sie stehen. Oldenberg hat 
(Rgveda I, S. 154) den zehnten gut als Frage eines Sän- 
gers erklärt, der seinen Indra gleichsam zum Verkauf aus- 
bietet. Nicht wahrscheinlich ist es aber, wenn er zwischen 
v. 9 und 10 mehr als einen äusserlichen Zusammenhang ver- 
mutet. Gemeinsam ist beiden Versen nur der Gedanke des 
Angebots zum Kauf und dieses rein äusserliche Bindeglied 
war wol die Veranlassung sie hier zusammen anzureihen. 
Gegen die Beziehung des neunten Verses auf Indra spricht 
die Anwendung des Neutrums kaniyas, vor allem das „vi du- 
hanti pra vänam“ des letzten Päda. Auch Ludwigs Ueber- 
setzung”) trifft das richtige nicht; denn es ist nicht gut 
möglich, vasnam mit kaniyas zu verbinden. Aaniyas ist in 
Päda a) Subjekt, wie es in c) Objekt ist, und regiert vasnam 


—— 


1) Siehe S. 35. 

?) „für sehr viel wollte er geringen Kaufpreis; zufrieden [auch] nicht 
verkauft zu haben kehrte ich um; er aber gab das wenige nicht hin für 
vieles; Dumme und Kluge mäkeln herum am Kaufpreise.“ 
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acarat, das lat. veneo zu vergleichen ist. Ich übersetze also: 
„um zu hohen Preis kam zu wenig zum Verkauf.“ Dies ist 
ein gegen einen geizigen Händler gerichteter Vorwurf, der 
aus dem Munde des Kauflustigen kommt. Auf diesen Händler 
bezieht sich das im dritten Stollen stehende Pronomen sa: 
„der liess um zu hohen Preis (jetzt) selbst das zu wenige 
nicht.“ Ueber die dazwischen liegenden Worte des Päda b) 
avikrito akänisam punar yan ist folgendes zu bemerken. 
Punar yan heisst nicht, wie das P.W. s. v. kan und Grass- 
mann meinen, „kehrteich heim“, sondern nur „widerkommend*. 
Der sprechende ist, wie aus a) und c) hervorgeht, nicht der 
Händler, sondern der Käufer. Schwierig ist es avikrita 
richtig zu erklären. Ueber die in der passiven Bedeutung 
dieses Particips „unverkauft“ liegende Schwierigkeit sind 
alle Uebersetzer hinweggegangen, denn „ohne verkauft zu 
haben“ wäre doch avikrīya. Mir scheint daher geeigneter, 
darin ein Bahuvrihi zu sehen, „einer dem nicht verkauft 
worden ist,“ sowie dhuta AV. VII, 97, 7, einer ist „dem 
nicht geopfert worden ist.*!) Auch dieser Gebrauch ist 
etwas hart; aber er ist grammatisch erklärbar und die Be- 
deutung passt zu dem übrigen Inhalt des Verses. 

Um welchen Verkaufsgegenstand es sich handelt, lehrt 
der vierte Versteil: vana, um das „Rohr“, den Somastengel. 
Daher schlage ich folgende Uebersetzung vor: 


— unsre onen 


1) Allerdings wird das einfache khu einige Male mit dem Accusativ 
verbunden, so dass kuta „unbeopfert“ wäre. Aber dieser Gebrauch des 
Acc. ist noch fast gar nicht vedisch. Das P.W. uotirt nur tvā Juhomi 
AV. I, 31,3. tvä hosyami TS VI, 4, 5, 6; vielleicht RV. VI, 50,15. Ganz 
unabhängig davon können wir áhuta auflösen in yasmai hutam nästi 
und ebenso avikrita in yasya (yasmai) vikritam nästi; „dem nicht ge- 
opfert“ resp. „nicht verkauft“ wurde; aber nicht „der nicht opferte* oder 
„nicht verkaufte‘, sowenig als adatta —= adattvä sein wird. Man findet 
vielleicht eine Schwierigkeit in der Pänini VI, 2, 172 widersprechenden 
Betonung von ävikrita. Päninis Regel ist aber zu eng gefasst, wie die 
bei Garbe, KZ. 23, 513, unter No. 2 erwähnten Ausnahmen zeigen. 
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„Um zu hohen Preis kam zu wenig zum Verkauf. Als 
man mir nicht verkauft hatte, wollte ich widerkommend 
damit zufrieden sein. Da liess der (Händler) mir selbst um 
den zu hohen Preis das zu wenige nicht (mehr). Schwache 
Geister zermelken jetzt das Rohr.“ Man wolle bemerken, 
dass anstatt des gewöhnlichen duh hier vi-pra-duh steht, was 
ich durch „zermelken“ auszudrücken suchte, | 

Der Dichter spricht naserümpfend von dem dummen 
Verkäufer, in dessen Händen jetzt der erwünschte Soma 
zurückgeblieben ist und zum Trank verwendet wird. Ganz 
ähnlich sprach, wie wir sahen, ein anderer Sänger seinen 
Groll gegen die Kikatas und deren Besitz an „niedrigen 
Zweigen“ aus. Dort war Soma in den Händen eines feind- 
lichen Stammes, hier bleibt er das Eigentum eines Händlers, 
der vielleicht ebenfalls fremdem Geschlecht angehörte. 

Unser Vers bietet ein Bild des Feilschens um die Soma- 
pflanze, das um so wertvoller ist, als sonst in den Liedern 
des Rgveda hierüber nicht gesprochen wird, aus Gründen, 
die später ihre Erörterung finden werden. 

Noch ein zweites Mal ist väna allem Anschein nach 
eine Bezeichnung des Somastengels: IX, 50, 1: 

ut te cusmäsa irate 
sındhor ürmer iva svanah ! 
vanasya codayd pavim. j; 

Pavi hat zunächst die Bedeutung „Radschiene, Rad- 
kranz,“ welche hier nicht passt; daneben eine andere, welche 
von dem PW. als „metallener Beschlag des Speeres oder 
Pfeiles“ angegeben wird. Diese Erklärung trifft nicht ganz 
das richtige, aber sie führt dahin. Das Nirukta sagt 12, 30, 
dass pavi soviel als calya „Pfeil“ sei und die Nighantus 
(sowie andre Lexikographen) führen unser Wort 2, 20 als 
vajranäman an. 

In einem Väj. Samb. VI, 30 an den Upäncusavana ge- 
nannten Pressstein gerichteten Spruch heisst es: utta- 
mena pavinorjasvantam madhumantam payasvantam (adhvaram 
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krdhi). Bei einem Stein kann pavi nur eine Fläche oder 
Kante sein; ein metallener Beschlag des Somasteines, 
wie das PW meint, existirt nicht; wohl aber heisst nach 
Pischels sehr einleuchtender Deutung der Pressstein RV. 
VIII, 26, 24: acvaprstha „mit scharfem Rücken.“!) Wir tun 
daher recht, wenn wir die Worte der Väjasaneyi Samh. 
uttamena pavinä mit Mahidhara gleich utkrstena vajrasadrcena 
setzen und damit den Angaben unsers alten Vedalexikons 
uns nähern. „Bereite das Opfer mit deiner besten Kante 
(oder „Rücken‘).* Eggeling übersetzt Çat. Brähm. III, 9, 4, 
5 direkt mit „bolt“. 

So ist es denn auch RV. X, 180, 2 

srkam samcäya pavim indra tigymam 
vi catrün tädhi vi mrdho nudasva, 

zu fassen, tigma pavi ist nichts andres als Indras Donnerkeil 
(vajra), der widerholt „scharf“ genannt wird.?) ` 

Kehren wir zu den Worten vänasya codayd pavim zurück, 
so: wird nach dem oben gesagten vanasya pavi ein Kantiges, 
donnerkeil-ähnliches Stück des Somastengels sein, für den 
sonst allgemeiner aricu gesagt wird. Wir gewinnen damit 
ein Zeugnis über die äussere Form des Somastengels, welches 
ziemlich vereinzelt steht; das wenige, was in dieser Beziehung 
hinzuzufügen ist, wird später seine Stelle finden. 


f) upäruh, Schössling (?) 
Dieser Ausdruck steht nur an einer Stelle IX, 68, 2: 


1) RV. V, 31, 5 heissen die Steine selbst anaçrāsah pavayo ’rathä 
Radkränze ohne Wagen und Pferde, welche die Dasyus angreifen. 
Zwischen den vierkantigen Teilen des Radkranzes und der Bedeutung, 
„Kante, Donnerkeil“, lässt sich, wie mir scheint, leicht der Uebergang 
finden, wenn man die Bezeichnung ‚caturbhrgti, die der Donnerkeil AV. X, 
5, 50 erhält, herbeizieht. 

3) tigma RV. I, 33, 13; VII, 18,18; tiksna AV. XII, 5, 66; trisandhı 
AV. XI, 10, 3; caturbhrsti AV. X, 5, 50. Indra schärft ihn zum Kampf 
gegen die Feinde. I, 55, 1; VIII, 15, 7; 65 (76), 9 u. s. 
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sa roruvad abhi pürväa acıkradat 
upäruhah grathayan svädate harih | 
tirah pavitram pariyann uru jrayo 
mi caryäanı dadhate deva ä varam. 

Leider kommt das Wort sonst nicht vor, so dass wir 
über seine genauere Bedeutung nur auf Vermutungen ange- 
wiesen sind und aus dieser Stelle nichts für die Somapflanze 
Charakteristisches entnehmen können. Säyana deutet es auf.die 
durchbrechenden Pflanzen (ürdhvam prädurbhavanagilä osadha- 
yas), das PW. sagt „Schoss“, Ludwig pärva upäruhah „Spitzen 
der Zweige.“ Da auch das Verbum upäruh uns keinen An- 
halt gewährt, weil es erst im späteren Sanskrit vorkommt, 
so enthalte ich mich jedes Deutungsversuchs. Es würde sich 
ebensowenig ein sicheres Resultat ergeben wie bei einer 
Besprechung der drei avestischen Yasna X, 5 stehenden 
Namen von Teilen der Haomapflanze: varsaji, frasparegha, 
fraräksa, über die ich nichts zu sagen wage. Nur so viel 
scheint wol aus ihnen hervorzugelen, wenn wir wenigstens 
die einheimische Ueberlieferung und Neriosengh berücksich- 
tigen, dass auch hier von Früchten Haomas nicht ge- 
sprochen ist. 


g) andhas, Pflanze; Trank. 


Die geringsten Ergebnisse liefert eine Untersuchung des 
so häufig von Soma gebrauchten Wortes andhas. Es gehört 
fast ausschliesslich dem Rgveda an, kommt im Avesta gar 
nicht, im Atharva nur zweimal und in der übrigen Litteratur 
nach Ausweis des PW sehr selten vor; es scheint früh aus- 
gestorben zu sein. Gleichwohl ist es alt, denn seine Ver- 
wandtschaft mit Zero liegt klar zu Tage. Haug hat wol 
mit Rücksicht auf diese Verwandtschaft versucht, dem Wort 
eine sehr bestimmte Bedeutung zuzuweisen, indem er andhas 
für einen blühenden Somazweig erklärte.') Es ist möglich, 


1) Göttinger Gel. Anz. 1875, S. 595: „die Blüten, die bei dem Sarco- 
stemma intermedium weiss sind, haben die Formen von Dolden, sind gross 
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dass dies die einstige Bedeutung des Wortes gewesen ist; 
der tatsächliche Befund erlaubt nicht, sie noch für den 
Rgveda anzusetzen. 

Eine Reihe von Stellen scheidet von vornherein aus, 
weil andhas in ihnen in schon formelhaft gewordenen Ver- 
bindungen steht und keine Auskunft aus ihnen zu erlangen 
ist.) Aus den übrigen ist zunächst zu entnehmen, dass der 
Adler es holt und bringt,?) dass es dem Himmel entstammt,?) 
es heisst somasya-andhas oder somyam andhas,*) steht X, 94, 8 
neben ancu und scheint der allgemeinere Ausdruck zu sein.?) 
In all diesen Fällen ist andhas lediglich die Somapflanze. 

Von Adjektiven, die damit verbunden sind, habe ich 
angemerkt cukra IV, 27, 5; cubhra IX, 62, 5; öfter madhu 
I, 135, 4; III, 40, 1; V, 34, 2 u.s. w.; madya VIT, 92, 1; 
gorjika VII, 21, 1; vwaksana VIII, 1, 25; manīşin II, 19, 1; 
sudaksa IV, 16, 1; sudaksa, prahosin VIII, 81, 4. Sie be- 
sagen alle nicht viel; das etwas bedeutsamere prsthya IV, 
20, 4 bespreche ich später. 

Die neben andhas stehenden Substantiva und Verba 
sind etwas wichtiger; sie zeigen, dass unser Wort im Rgveda 
ausser Somapflanze auch den Somasaft bedeutet. Hierbei 
ist beachtenswert, dass das bei ancu u. a. oft auftretende 
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und fleischig und stehen am Ende der ganz blattlosen Zweige, deren 
oberer Teil zart ist, und die von manchen Tieren, wie den Ziegen ge- 
fressen werden; andhas bedeutet sonach offenbar den blühenden Soma- 
zweig und nicht Kraut im allgemeinen.“ 

(Mu pā: III, 40, 1: sa pähi madhvo andhasah VIII, 13, 21: 
imasya pähy andhasah 17, 4: pibä su giprinn andhasah; 84, 2; V, 51, 5; 
VII, 90, 1; I, 135, 4. Mit mand: mandäno yähy andhaso 1, 82, 5; 
80, 6; VI, 43, 4; VIII, 33, 7; X, 50, 1; 167,2 un. s. w. Mit made: 
madegu andhaso made VIII, 17, 8: 32, 28; 33, 4 u. 8. w. 

2) V, 45, 9; IX, 68,6; X, 144,5 (mänäm andhasah s. S. 19). 

3) IX, 61, 10 s. S. 39. 

4) VIII, 32, 28; X, 32, 1; 50, 7. 

5) sutasya somyasyândhaso ancoh piyüsam. 
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Verb duh bei andhas, wenn: ich recht sehe, nie vor- 
kommt. Auch dieser Umstand weist wie oben Vers X, 
94, 8 darauf hin, dass andhas das allgemeine Wort ist, das, 
woraus wirklich der Saft gewonnen wird, dagegen der apen. 
1) andhas heisst „Somapflanze“. 
su: IIL, 48, 1; IV, 16, 1 asmä. id andhah susumä 
sudaksam; V, 30, 6; 51, 5; VII, 21, 1; 90, 1; 
VIII, 2, 1; IX, 58, 1; 62,5 (?); 101, 13; X, 
76, 6. — andhasah sutam VI, 42, 4. 
baps (bhas) I, 28, 7. 
kr akäry-andhaso varıman VI, 63, 3. 
pi IV, 27,5 
2) andhas heisst „Somatrank.“ 
ars andhasä IX, 1, 4; 86, 44 (nom.). 
dhanv andhasa IX, 67, 2. 
vas apo andhasa IX, 16, 2. 
sru + pari andhasa IX, 55, 1. 
dhärä andhasah IX, 58, 1. 
indavo 'ndhasah AV. VI, 2, 2. 
pū IV, 1, 19; IX, 55, 3; 61, 19. 
sinc, mit und ohne pari I, 14, 1; IV, 1, 19; VI, 
68, 11; VIII, 24, 16; X, 116,4. AV VII, 58, 2. 
und + vi V, 54, 8 madhvo andhasä. 
yam VII, 92, 1; An II, 14, 5; bhr + pra V, 41, 
3 (siehe unter 1 su: VI, 42, 4 pra bharändhasah 
sutam). 
aç + vi IX. 51, 3; uc + sam VII, 20, 4; pà I, 
135, 4; II, 19, 1; 35, 1 u. s. w. (andere Beispiele 
siehe S5. 46) yätanändhänsı pitaye VII, 59, 5; mad 
IX, 107, 2; mand (s. S. 46), jarhrsano und dhr- 
samäno andhasa I, 52, 2. 5; papri I, 52,3; ers 
+ ä VIII, 50, 3; avitā VIII, 13, 15; bharad no 
väjam andhasā IX, 52, 1; budh X, 32, 1. 
andhāùsi madiräny a — agman VI, 69, 7; ähnlich 
VII, 68, 2; 73, 4. 
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Bei einigen der Beispiele kann man der Meinung sein, 
dass sie zur zweiten resp. zur ersten Gruppe gehören, bei 
einigen anderen wie VIII, 67, 1; IX, 101, 1; X, 144, 5 ist 
die Deutung überhaupt zweifelhaft; das wird aber an dem 
Ergebnis nichts ändern, dass andhas nirgends mehr die Blüte 
der Somapflanze, wie man nach Ausweis des griechischen 
@v3og erwarten könnte, bedeutet. sondern lediglich Pflanze 
(d. h. Somapflanze) und Somatrank. Um dies Ergebnis mög- 
lichst gesichert hinzustellen, habe ich meine Sammlungen 
breiter als sonst: nötig wäre vorgelegt. Es zeigt sich, dass 
die Angabe der Commentare, dass andhas gleich anna sei, 
nicht ohne Berechtigung ist; denn der Somatrank ist ja 
selbst eine „Speise“ und als solche wird er auch RV. VII, 
4, 12 bezeichnet: 

svayam cit sa manyate dägurir jano 
yatra somasya irmpasi | 

idam te annam yujyam samuksıtam 
tasyehi pra dravä piba. || 

Eine sich an 1) anschliessende nur einmal vorkommende 
dritte Bedeutung: Aeusseres der Somapflanze, Schale, wird 
unter h) erwähnt werden. 

An zwei Stellen wird Gott Indu von seinem Reprä- 
sentanten, dem andhas, deutlich unterschieden IX, 51, 3: 

tava tya indo andhaso 
deng madhor vy acnate | 
pavamänasya marutah || 

„Es geniessen, o Indu, von deinem süssen Andhas die 
Götter, von dem sich läuternden die Maruts* und X, 115, 3: 

tam vo vim na drusadam devam andhasah | 
indum prothantam pravapantam arnavam || 

„Diesen euern wie ein Vogel nistenden Gott des Andhas, 
den Indu, den schnaubenden, den Wasser ausschüttenden.“ 

Noch ist ein Vers zu erörtern, in dem die Veda- 
erklärung unserm Wort eine ganz andere Bedeutung als 
ihm sonst zukommt, beizulegen pflegt; ich habe ihn bis zu- 
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letzt aufgespart, weil meine Ansicht von der meiner Vor- 
gänger sehr wesentlich abweicht. 

RV. VII, 96, 2: 

ubhe yát te mahinä cubhre andhasi 
adhiksiyanti püravah | 

så no bodhy avitri marútsakhā 
códa rädho maghonäm || 

PW und ähnlich Grassmann beziehen den Dual andhasi, 
der im RV. nur hier vorkommt, auf Rasen am Flussufer, wäh- 
rend Ludwig „an deinen beiden schönen (Ufer-)wässern“ 
übersetzt. 

Angesichts der Fülle von Belegen für die gewöhnliche 
Bedeutung von andhas erscheint mir die Annahme einer 
vierten von jenen gänzlich abweichenden und dazu noch auf 
diese einzige Stelle beschränkten eine vollständige Unmög- 
lichkeit. andhası kann nur heissen „die beiden Pflanzen“ 
oder „die beiden Säfte“. Der Gommentar zum Gat. Br. 
sagt in der Tat „anne“. Es fragt sich, ob darunter sich 
etwas bestimmtes denken lässt. 

Ludwig hat in seinem Commentar auf Çat. Brähm. V, 
1, 2, 10 hingewiesen, wo es heisst: prajäpater vā ete andhasi 
yat somag ca surä ca | tatah satyam crir jyotih somo 'nrtanı 
pāpmā tamah surā | ete evaitad ubhe andhası ujjayatı. „Pra- 
japati gehören diese beiden 'Tränke, Soma und Sura Daher 
ist Soma Wahrheit, Ansehen, Licht, Surä aber Lüge, Ver- 
werflichkeit, Finsternis. Diese beiden Getränke gewinnt er.“ 
Dazu kommt Çat. Brähm. XII, 7, 3, 4: ta etad andhasor 
vipänam apacyan „sie sahen das Wegtrinken beider Tränke“ 
— gemeint sind auch hier Soma und Surä. 

Soma und Sura werden, wie später zu erörtern sein wird, 
zusammen bei der Sauträmanifeier verwendet,!) für die die 
zur Bereitung der Surädienende Pflanze ebenso wie dasSomakraut 


1) Vgl. vorläufig den Vers Väj. Samh. XX, 27 oben S. 32. 
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gekauft wird. Kät. XIX, 1, 18 schreibt dazu caspakraya, 
den „Kauf von caspa“ vor und der Commentar erklärt caspa 
als gekeimten Reis; andere meinen, dass es nur eine 
Grasart sei. 

Als Götter, denen bei der Sauträmani geopfert wird, 
werden ausser Indra suträman nur noch die Acvins und Sa- 
rasvati genannt. Die Erwähnung der letzteren ist, scheint 
mir, gerade in diesem Zusammenhange belangreich; denn die 
in unserm Rgvedaverse mit cubhra angeredete Gottheit ist 
eben Sarasvati, an deren Ufer die Pürus wohnen. Sarasvati 
gilt in der indischen Tradition als der Strom, an deren 
Ufer die Götter die mit Süssigkeit gemischte Gerste ein- 
pflügten. Wenigstens heisst es in einem Zauberspruch des 
Atharvaveda (VI, 30, 1): 

deva imam madhunda samyutam yavamı 

sarasvatyam adhi manäv acarkrsuh | 

indra äsit sirapatıh çatakratuh 

kinäca äsan marutah sudänavah || 
„die Götter pflügten diese mit Honig gemischte Gerste an 
der Sarasvati ein über einen Amulet. Indra (atakratu war 
der Herr des Pfluges, die reichspendenden Maruts die 
Treiber.“ Der Strom steht hier zu den Maruts in naher Be- 
ziehung und das ist gerade auch in dem Rgverse der Fall. 
In dem einen Verse wird von der himmlischen Sarasvatı, in 
dem andern von ihrer irdischen Schwester gesprochen. Wie 
die göttliche reich ist an ancw's oder parus’, so war es ver- 
mutlich auch ihr irdisches Ebenbild, und andhasi sind nicht 
die beiden Rasenufer, sondern die beiden Pflanzen, die in 
Soma und Sura die köstlichsten der 'Tränke liefern. adhi- 
ksiyantı „sich ausbreiten über“ ist dem Sinne nach soviel als 
ujjayati in dem oben angeführten Abschnitt des Çat. Brähm.') 
Ich übersetze daher: 


!, andhasi ujjayati. 


u 
„Wenn, o strahlende, die Pürus gewaltsam sich bemäch- 
tigen der beiden Andhas (an deinen Ufern), dann sei uns 
gnädig als Freundin der Maruts und wende uns zu die 
Gunst der Mächtigen.“ 


h) Die Somaschale. 


Wenn der Stengel vom Stein zerstossen ist!) und der 
Saft abfliesst, bleibt die Schale zurück. Diese Schale wird 
an einer Stelle andhas genannt. 

IX, 86, 44be: 

mahi na dhārā aty andho arsati | 

ahir na jürnäm ati sarpati tvacamı 
„wie ein grosser Strom fliesst er über die Schale. Wie eine 
Schlange kriecht er über die alte Haut.“ Ausserdem finden 
sich noch folgende Bezeichnungen: 

veavri IX, 69, 9: 

sutäh pavitram ati yanty avyamı 

hitvi vavrım harito vrstim accha | 
„die Tropfen überschreiten die Schafwollseihe: goldig ver- 
lassen sie die Hülle und werden ein Regen.“ ?) 


1) gravna tunno IX, 67, 19. 
*) Auf Gott Soma bezieht sich IX, 71, 2: 
Pra krstiheva cüsa eti roruvad 
asuryam varnam ni rinite asya tam | 
Jjahāti vavrim pitur eti niskrtam 
upaprutam kruute niruijam tanā. || 
Eine sichere Uebersetzung dieses Verses gibt es meines Wissens nicht. 
Auch die v. Bradke's, Dyaus Asura, S. 38 „jene Art desselben enthüllt 
er“ ist zu farblos ausgefallen. Asurya varna ist, wie Ait. Br. VI, 36, 14; 
Taitt. Br. I, 4, 7, 1; Tändya Br. IX, 10, 2 lehren, eine Bezeichnung der 
asurischen Hülle oder Gestalt und kaun auch an unserer Stelle nur so 
verstanden werden. rigzte ist wie IX, 14, 4 nirinäno reflexiv und asya 
verweist auf das Vers 1 genannte druh raksas. Es heisst also „er löst 
los von sich dessen asurische Hülle.“ Man vergleiche dazu die verwandten 
Ideen IX, 66, 24: pavamınah — eukram Jyotir ajijanat krsnätamänsi 
Janghanat wnd IX, 41,1 (somah) yghnantah krsnām apa tvacam. 
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52 
tvac ausser RV. IX, 86, 44 noch Taitt. Br. III, 7, 13, 1: 
yat te tvacam bibhidur yac ca yonim, 
„wenn die Steine deine Haut zerrissen und deinen Schooss.“ !) 
carira Dat, Br. III, 7, 13, 2: 
ahäc chariram puyasä sametya 
anyonyo bhavatı varno asya | 
„er verliess seinen Leib. Bei der Vereinigung mit der 
Milch wird des einen Farbe die des andern.“ (Milch und 
Soma tauschen gleichsam ihre Farbe). Mit carira gleichbe- 
deutend ist caryänı tänvä RV. IX, 14, 4: 
wirmäno vi dhävatı 
jahac charyänı tänvā | 
atra sam jighnate yujā |} 
„abstreifend (seine Hülle) fliesst er ab, verlassend seines 
Leibes zerrissene Glieder?) und trifft zusammen mit dem 
Genossen. 
carya IX, 68, 2: 
tirah pavitram pariyann uru jrayo 
ni caryanı dadhate deva ä varam | 
„über die Seihe eilend in die Freiheit legt der Gott nach 
seinem Wunsch (?) die Trester ab.“ 
tānva IX, 78, 1: 
grbhnäti ripram avir asya ott 
cuddho devänäm upa yati niskrtam | | 
„die Seihe nimmt an sich seine Unreinheit, die Reste seines 
Leibes. Gereinigt geht er hin zum Götterfest“ d. h. die 
Seihe nimmt Schmutz und Trester auf. 
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Man beachte auch, dass König Soma auf dem Opferplatz zuerst in ein Tuch 
symbolisch eingeschlagen ist. Ich halte daher asurya varna für gleich- 
bedeutend mit asikni tvac. Möglich ist, dass auch hier, wie so oft der 
irdische Soma mit dem himmlischen verglichen wird und die Schale das 
„asurische* sein soll. 

!) Siehe auch S. 34 pinvate tvacam. 

?) So ganz richtig Ludwig. 
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Die vorstehenden Uebersetzungen bedürfen einiger recht- 
fertigender Worte. Das PW fasst carya als das Rohrge- 
flecht an der Somaseihe; die Seihe ist aber weder im Rgveda 
noch später ein „Rohrgeflecht‘. Die Ausdrücke ati sarpati 
tvacam, hitvi vavrım, ahäc chariram lehren auch jahac charyäni 
tänva richtig verstehen. Diese carya’s sind die Fetzen des 
von den Steinen zerrissenen Rohres, des Somaleibes; carya 
gehört zu cara Rohr und crinnert an väna, Rohr, das wir 
oben unter e) als eine Bezeichnung des Somastengels kennen 
lernten; es ist gleich avest. sairya, das Vendidad 3, 8 u. s. 
die festen Bestandteile des Leibes, also Gerippe, (sebein be- 
deutet.) Daraus ergibt sich auch, dass wir tänva mit Lud- 
wig zu tanu, Körper, stellen müssen, nicht mit dem PW in 
der Bedeutung ‚geflochten, gewebt“ zu Wurzel tan. 
Ausser garya findet sich zweimal ein Femininum garya 
im Plur.: IX, 110, 5: 
abhyabhi hi eravasä tatarditha 
utsam na kam cij janapänım aksitam | 
caryabhır na bharamāno gabhastyoh |] 
und in dem dunklen Verse X, 61, 3, wo die Commentare es 
mit anguli, Finger, erklären. caryäa steht in der Tat Ngh. 
2, 5 wie cakhä u. a. als angulinaman verzeichnet, Da es 
von earya nicht zu trennen ist, wird „Rohr“ seine ursprüng- 
liche Bedeutung gewesen sein. Das Neutrum ist zu spezi- 
ellerer Bedeutung „Trümmer des Rohres, 'T'rester“ gelangt; 
vielleicht liegt in der Wahl des Feminins eine Unterscheidung 
der Art, dass caryäh wirklich Rohrstengel sind. Ich über- 
setze ganz vermutungsweise: „du hast ja durch deinen Ruhm 
uns gleichsam einen Brunnen für die Menschen zum Trinken, 
unversieglich, eröffnet: von den Rohren gleichsam in Händen 
vetragen.“?) Man vergleiche dazu das früher besprochene 
neu sugabhasti. 
1) Geldner, drei Yasht S. 133. 
2) Der Dual gabhastyoh ist nahezu formelhaft; er steht hier für den 
Plural, wie V, 54, 11: IX. 64, 5 (36, 4), 
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i) Ist der Somastengel kantig? 


Das zur Beantwortung dieser Frage sich bietende Ma- 
terial ist überaus dürftig und erlaubt keinen sicheren Schluss. 
Auch hier spielt ein mythologisches Element hinein, das, 
wenn wir zu rein sachlichen Ergebnissen kommen wollen, 
sorgfältig auszuschliessen ist. Die eine der einen An- 
halt gewährenden Stellen ist unter roueg (vänasya codayü 
pavim) früher besprochen worden. Es kommt weiter ein 
Wort prsthya in Betracht, das ein Beiwort Somas und des 
Saftes ist. IV, 20, 4: 

pā indra pratibhrtasya madıwah 
sam andhasä mamadah prsthyena. 

Das PW. sagt s. v.: „zur Höhe gehörig, von Höhen 
kommend“; aber ich bezweifle, dass diese Deutung richtig 
ist, obwol die Berge ja als Heimat der Pflanze im RV. 
gelten. Gegen die Rothsche Uebersetzung besteht der Ein- 
wand, dass prstha allein nicht „Berg“, sondern eben nur 
„Rücken“ heisst. Wenigstens in beiden im DW dafür an- 
geführten Rgvedastellen steht parvatasya daneben, in einer 
dritten ergibt sich aus dem dabeistehenden loc. (sic) bhümä 
diese Ergänzung leicht.!) Daher wird ein andhah prsthyanı 
wahrscheinlich nicht der von den Bergen, sondern aus den 
prstha der Pflanze kommende Saft sein; ebenso IV, 3, 10: 
pumän agnıh payasä prsthyena „der männliche Agni ist mit der 
Milch der prstha gesalbt.“®) Was damit gemeint ist, darüber 
gibt IX, 14, 7 Auskunft, wo von den „prsthas des Starken“ 
gesprochen wird. 

abhi ksipah sum agmata 
marjayantiır isas patim | 
prsthä grbhnata väjınah || 


t) Ebenso heisst es z. B. Manu 7, 147 giriprstha. 

?) Ludwig übersetzt hier (330, 10) „mit dem für seinen Rücken be- 
stimmten Masse,“ an der vorigen Stelle: „der von des (Himmels) Rücken 
kommt, “ 
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„es vereinten sich die Finger zum Schmuck des Herrn der 
Speise; sie ergriffen die Rücken des Starken.“ Der wahr- 
scheinliche Zusammenhang dieser drei Stellen lässt vermuten, 
dass es sich um nicht ganz runde, sondern gekantete 
Schösslinge handelte; aber mehr als das (sesagte bin ich bei- 
zubringen nicht im Stande.') 


k) Einige Angaben der Brähmanas. 


Ait. Brähm. II, 20, 15 lautet ein Nigada: adhvaryo In- 
draya somam sotä madhumantam vrstivanim tivräntam bahura- 
madhyam vasınate, rudravate - - „Presset, o Adhvaryu, dem 
Indra Soma, den honigreichen, v., scharfspitzigen, in der Mitte 
dicken, für Indra, den die Vasıs, die Rudras u. s. w. be- 
leiten.“ Das Cankh. Cr. Sütra fügt VI, 7, 10 noch die Adjek- 
tiva Wyjasvant, payasvant „labungs- und saftreich* hinzu.‘) 

erstivanı heisst „Regen liebend“ oder, wasaufdasselbe hinaus 
kommt, „Regen bringend“. vani bildet nach Pän. III, 2, 27 
Nom. agentis und Taitt. Samh. II, 4, 10, 3 heisst es von 
der varsähväa oder varsäbhü, einer zur Regenzeit erscheinenden 
Pflanze: esä va osadhinäm vrstivanis tayatva vrstim d cyāvayati: 
„diese unter den Pflanzen liebt den Regen: durch sie bringt 
er den Regen herbei.“ Nach dem Aitareya Brähmana ist 
das also auch eine Eigenschaft der Somapflanze und wenn 
wir erwägen, dass der aus ihr bereitete Trank besonders 
Indra und Vāyu, auch den Maruts, also den Göttern vor 
allem gebührt, deren Regiment die Regenzeit bedeutet, so 
wäre nicht unwahrscheinlich, dass der Somatrank aus einer 
Pflanze bereitet wurde, die grade zu dieser Zeit in vollem 
Safte stand. Was der RV. uns zur Bestätigung dieser An- 
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1) Ausser Ansatz muss das Wort triprstha bleiben. das ein widerholter 
Begleiter des himmlischen Soma z. B. IX, 71. 7; 75, 3 ist; die betreffen- 
den Verse werden später ihre Stelle finden. 

2) Taitt. Samh. I, 2, 7& somam te krinäny ūrjasvantam payasvantanı 
viryavantam abhimätisaham. 
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gabe bietet, ist nicht viel; das Wenige aber ist wertvoll 
genug, um hier Beachtung zu finden. RV. II, 13, 1: 

rtur Janıtri tasyà apás pari 

makşū jāta ävicad yāsu vardhate | 

tad ähanä abhavat pipyusi payah 

ancoh piyüsam prathamam tad ukthyam || 
„Die Jahreszeit ist die Mutter. Von ihr geboren ging er 
alsbald in die Wasser, in denen er gedeiht. Da wurde sie 
strotzend, schwellend an Milch: des Schösslings Saft ist 
zuerst zu preisen.“ Welche Zeit gemeint ist, kann nicht 
zweifelhaft sein. pipyusi payas bezieht sich weder auf die 
„Somaschlingpflanze‘, wie Säyana meint, noch auf eine 
Kuh, wie Ludwig zu glauben scheint, sondern auf die 
janitri, auf die es grammatisch und auch inhaltlich allein 
passt: die Mutter wird nach der Geburt reich an Milch. 
Milchstrotzend und üppig ist aber nur die Regenzeit. Daher 
sagt der indische Commentar ganz richtig: rtur varsäkhyah 
kälah somasya janani bhavati. Ihr Sohn, das Subjekt zu 
jätah, vardhate, ist der saftige Ancu, der in ihr gedeiht. 
ähanas, strotzend, sonst auch ein Beiwort Somas selbst (IX, 
75,5; X, 125, 2) ist hier der Mutter beigelegt. Es ist mit 
Gpevos zusammengestellt wurden. 1 Dies Zeugnis des RV. 
scheint mir darum nicht ohne Bedeutung, weil auch im 
Avesta Y. 10, 3 Wolke und Wasser gepriesen werden, die 
Haomas Leib auf den Höhen der Berge wachsen machen.?) 

Jene Rgvedastelle ist nicht die einzige. Ihr beizuge- 

sellen ist IX, 82, 3: 

parjanyah pitä mahisasya parnino 

näbhä prthivya girişu ksayam dadhe | 

svasara po abhi ga utāsaran 


sam grävabhir nasate vite adhvare || 


aare i o m 





I) Bezz. Beitr. 6, 237. 

2) staomi maëghem ca vārem ca 
yä të kehrpem vakhsayatö 
barsnus paiti gairindm, 
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„Parjanya ist der Vater des gewaltigen Vogels.‘) In- 
mitten der Erde nalım dieser auf Bergen seinen Sitz. Die 
schwesterlichen Wasser strömten zu den Milchtränken. 
Mit den Steinen verbindet er sich, wenn erwünscht ist das 
Opfer.‘ 

Wenn auch in Päda a) von Gott Soma gesprochen ist, 
so rechtfertigt doch der stete Parallelismus zwischen Gott 
und Pflanze, der uns noch oft beschäftigen wird, sowie der 
rasche Uebergang in unserm Verse von dem einen zum 
andern meine Annahme, dass der Sohn des Parjanya eben- 
sowol die Somapflanze als der göttliche Soma ist. 

Noch einen dritten Beleg, der sich mit den in RV. II, 
13, 1 und IX, 82, 3 ausgesprochenen Ansichten nahe be- 
rührt, kann ich hinzufügen: IX, 113, 3: 

parjanyaurddham mahisanm 
[tam] süryasya duhitäbharat | 
tam gandharväh praty agrbhnan 
tam some rasam ädadhır 
indräyendo pari srava. | 

„Es brachte Süryas Tochter den gewaltigen, durch Par- 
jJanya gekräftigten. Ihn ergriffen die Gandharven, sic legten 
den Saft in Soma. Für Indra, o Indu, fliesse.‘ 

Sürya’s Tochter ist hier nicht Süryä, sondern die rtur 
Janitri, die Jahreszeit.) Wie es eben hiess, dass er in den 
Wassern gedeiht, dass Parjanya sein Vater sei, so nennt ihn 
dieser Vers „von Parjanya gekräftigt“. Auch hier wider 
begegnen wir dem raschen Wechsel zwischen Gott und Pflanze 
resp. Saft. 

) PW. und Ludwig „blättertragend®. Ich habe diese scheinbar 
nächstliegende Debersetzung nicht angenommen. Soma ist nicht blätter- 
tragend; an keiner sicheren Stelle ist. davon etwas gesagt. Die Rede ist 
in unserem Verse von Gott Soma, der anf der Erde seinen Sitz genommen 
hat und dieser Gott heisst, wie sich später ergeben wird, widerholt 
„Vogel“. 

2) Sie ist auch Indras Mutter III, 48, 2 giesst sie ihm den Soma 
in des Vaters Hause ein. Anch IX. 1. 6 ist die Tochter Sürvas die Jahreszeit. 
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Wann Parjanya sein Regiment antritt, darüber lässt 
RV. V, 83 keinen Zweifel: zur Regenzeit. 

So wird auch bei der Frage nach der Zeit der Soma- 
pflanze sich der Parallelismus zwischen Gott und Pflanze 
bewähren, und wie jener zur Regenzeit in besondere Be- 
ziehung tritt,!) dürfte auch diese eben dann im reichsten 
Safte stehen. 

Ausser vrstivani sagt das Ait. Brähm. noch von dem 
Somakraut, dass es tivränta und bahuramadhya sei. Das erste 
wird im PW. durch „wol am Ende (durch die Gährung) 
scharf, stark werdend,“ im pw. durch: „etwa scharfe Wirkung 
habend“, erklärt; das zweite im PW. mir ganz unverständ- 
lich, später im pw. allein richtig mit: „in der Mitte dick“. 
Der Gegensatz tivränta, bahuramadhya weist darauf hin, 
(lass auch tivranta als ein Charakteristikum der Somapflanze, 
nieht des Saftes anzusehen ist. Die ursprüngliche Bedeutung 
von (rg war wie von dem auf die gleiche Wurzel zurück- 
gehenden tigma, tiksna „spitz, scharf“ ?): „spitz an den Enden, 
diek in der Mitte“ ist eine so klare und einfache Bezeichnung 
des Somastengels. dass man an der Richtigkeit dieser Ueber- 
setzung kaum zweifeln kann. ‚Spitz‘ heissen die Somas auch 
X, 42,8: die andern Ausdrücke (bahulanta resp. bahuramadhya) 
decken sich nicht, widersprechen aber auch einander nicht, 
weil bahura und bahula nicht gleichbedeutend sind.?) 

Dass das Aitareya Soma ausserdem noch madhumant, 
das (aänkhäyana Sūtra ihn ärjasvant, payasvant nennt, fügt 
zu dem, was wir bereits wissen, nichts Neues hinzu. Sein 
Saftreichtum war ein zu notwendiges Erfordernis, als dass 
er nicht überall, im Rgveda wie in den Brähmanas, hätte 


1) Das Nähere hierüber siehe im zweiten Teil. 
2) Weiteres siehe unten. 
3) Vgl. oben S. 36. 
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betont werden sollen. Selbst für den Fall, dass Substitute 
die Stelle des wirklichen Soma vertreten müssen, ist der Milch- 
reichtum der Ersatzmittel ein von Sütraverfassern betontes na- 
türliches Requisit. (S. Seite 21, Anm.). Cat. Brähm. III, 3, 3,18 
(S. 253) heisst es in dem den Somakauf behandelnden Ab- 
schnitt: „wenn er ihn in der Nähe von Gewässern kauft — 
Saft sind die Gewässer — dann kauft er ihn saftreich; 
weil Gold dabei ist, kauft er ihn hellfarbig; weil ein Ge- 
wand dabei ist, kauft er ihn mit der Schale; weil eine 
Ziege dabei ist, kauft er ihn feurig; weil eine Milchkuh 
dabei ist, kauft er ihn mit Milchzusätzen; weil ein Paar 
dabei ist, kauft er ihn mit Genossen.“ ') Also rasa, cukra, 
tvacas, tapas sind die von diesem Brähmana hervorgehobenen 
Eigenschaften der Pflanze und des Saftes: Saft, helle Farbe, 
Schale, Feuer.?) 

Aus dem Gat. Br. sei noch eines Abschnittes gedacht, 
der einen sonst nicht vorkommenden Namen der den Soma 
liefernden Pflanze enthält, III, 4, 3, 13 (= IV, 2, 5, 15): devo 
vai somo divi hi somo vrtro vai soma deit | tasyaitac chariram 
yad girayo jad açmānas tad esoçānā nämausadhir jāyata iti ha 
smäha çvetaketur auddälakis täm etad ährtyäbhisunvanti | „Soma 
ist ein Gott, Am Himmel ist ja Soma. Soma war Vrtra. Die 
Berge, die Steine sind sein Körper. Dort wächst eine Pflanze 
mit Namen Ucänä, so sprach (vetaketn Auddālaki. Sie 
bringen diese herbei und pressen sie.“ 


1) atha yad apam ante krinäti raso va apah sarasam evaitaut kri- 
āti | atha yad dhirauyam bhavati sagukram evaitat krīnāti ` atha yad 
vāso bhavati satvacasam evaitat krinäti | atha yad ajo bharati sata- 
pasam evaitat krinäti ! atha yad der bharati sägiram evaitat kri- 
näti ! atha yan mithunau bhavatah samithunam evaitat krīiņāti. 

2) Dies Feuer wird durch die Ziege angedeutet. Die dreimal des 
Jahres werfende Ziege wird (at. Br. 251, 16 ff, als Symbol der Frucht- 
barkeit geschildert. 
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4) Die Pflanze wächst auf den Bergen. 
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Nicht alle Stellen, die von der Bergheimat Somas reden, 
sind notwendig hier in Betracht zu ziehen; denn mehrere 
handeln von Gott Soma, über den ich später spreche, nicht 
von der Pflanze. Für letztere kommen in Frage V, 85, 2: 

vājam arvatsı paya usriyäsu | 
Atten kratum varıno apsv agnim 
divi süryam adadhät somam adrau || 
„den Siegespreis schuf Varuna in den Rossen, Milch in den 
Rindern, in den Herzen Weisheit, in den Wassern Agni, 
die Sonne an dem Himmel, Soma auf dem Berge.“ I, 93, 6: 
änyam divo mätarıcvä jabhära 
amathnād anyam pari cyeno adreh | 
„den einen brachte Mätarievan vom Himmel; es riss den 
andern der Adler vom Berg.“ V, 43, 4: 
madhvo rasam sugabhastir giristhām 
caniçcadad duduhe cukram aùçuh | 
„der schönbestockte, schimmernde Stengel molk seinen berg- 
gewachsenen, hellen Honigsaft.“ 
IX, 62, 4: asävy aùçur madaya 
apsu dakso giristhäh | 
cyeno na yonim äsadat || 

III, 48, 2: yaj jäyathās tad ahar asya käme 

ahcoh piyāsam apibo giristhäm. 

Ferner IX, 18, 1: 82, 3 oben S. 56 in Verbindung mit 
79, 4 und 61, 10 (s. S. 39). Hierher gehört auch V, 36, 2: 

d te hanū harwah güra çipre 

ruhat somo na parvatasya prsthe | 
„in deine Backen, deine Kiefern, o Held, o Herr der Falben, 
steige der Soma wie auf eines Berges Rücken.“ Soma heisst 
daher parvatäurdh, berggewachsen, IX,46,1 und indem unklaren 
Verse IX, 71, 4. Die Berge sind AV, III, 21, 10 somaprstha 


genannt, Soma auf ihrem Rücken tragend,') und die Berge 
heissen RV. VII, 77, 2 purubhojas, Val 2, 2 bhujman’?) 
d. h. an Nahrung reich, wol nicht in mythologischem, son- 
dern in ganz einfachem Sinne. 

Wenn sich hieraus mit einiger Sicherheit ergibt, 
dass die Berge die Heimat der Somapflanze sind, so erhalten 
wir ein Ergebnis, das durch die gleichlautenden Angaben 
des Avesta auch für die indoiranische Zeit gesichert ist. 
Denn diese Texte sprechen mehr als einmal von den Bergen, 
welche den Haoma tragen. Ausser dem schon S. 56 ange- 
führten Abschnitt des zehnten Yasnakapitels hebe ich noch 
heraus: 

4. stauomi yarayö berezantö 
yathra haoma urūrudusa —-- 
„Ich preise, die hohen Berge, in (auf) denen die Haomas 
gewachsen sind.“ 
stuomi zmo yatha raodhahe 
hubaoidhis urvöcaränem — 
haoma raose gara (lt 
uta Frädhaösa vispatha 
hathim asahe khao ahi 
„ich preise die Länder, wo du wächst, wohlduftend über 
weite Flächen — Haoma, du wächst auf dem Berge und 
mögest gedeihen überall. Fürwahr, du bist eine Qnelle des 
Guten.“ 
1 ye parvatal somaprsthah 
apa uttinagwarik | 
väta parjanya ad agnir. 
Die Opfersymbolik hat diesen Ausdruck auch auf die Presssteine 
übertragen in VIII, 52 (63), 2: 
divo mänam not sadan 
somaprsthäso adrayalı ` 
uktha brahma ca gansya ;i 
der Parallelismus von adri, uktha, brahma macht unzweifelhaft, dass hier 


die Steine, nicht die Berge gemeint sind. So vielleicht. auch IX, 46, 1. 
23) girir na bhujmä maghavatsı pinvate. 
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11. meregha vizhvanica vibaren — 
avi pawräna vispatha 
avi spitagaona gairi 
12. äat ähva paurvatähva 
pöurusaredhö viraodhahe 
haomö yaoma zairigaonö | 
„es trugen dich heilige Vögel zu den Höhen überall; zu den 
weissfarbigen Bergen; dort, in den Bergen wächst du als 
der milchreiche guldfarbige Haoma in vielen Haufen.“ +) 
17. vispe haoma upa staomi 
yatcit baresnusva gairinãm 
yateit jăfnuşva raonäm 
yaëcit zahu deretäonhö 
jammäm upa derezähu 
„alle Haomapflanzen preise ich, soviel auf den Hochflächen 
der Berge, soviel in den Tiefen der Thäler, so viel in den 
Schluchten sind, abgeschnitten für die Bündel der Weiber.“ 

Hieraus ergibt sich, dass Haoma in der Tat auf Bergen, 
richtiger vielleicht in den Bergen (im Gebirge) wächst; 
mehr wie es scheint auf Hochflächen, als in Thälern, aber 
auch die Thäler sind erwähnt. Er wächst in Haufen und 
zeichnet sich aus durch seinen Duft.”) Der Rgveda nennt 
nur die Berge; Thäler, soviel ich sehe, nicht, wenn nicht 
jene von den beiden „andhas“® der Sarasvati handelnde Stelle 
hierher zu rechnen ist. 

Lässt sich ermitteln, wo die Berge lagen, deren Hänge 
unsre Pflanze trugen? Der Vers des 3. Mandala, der die 
Kikatas absprechend nennt, gibt keine Auskunft, weil er 
uns den Wohnsitz dieser Fremdlinge nicht sagt. Nur ein- 
mal noch tritt, mehr gelegentlich genannt, im Rgveda ein Name 
hervor, in einem Verse, der die Würfel rühmt und, ihren 
Reiz zu schildern, sie mit Soma Maujavata vergleicht. 





1) Bartholomae und Mills übersetzen „Arten“ (kinds), was keinen Sinn gibt. 
2) Man vgl. dazu Mantra Br. IT, 4, 14: agnir iva tejasa viyur iva 
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X, 34, 1: somasyeva maujavatasya bhakso 
vibhidako jägrvir mahyam achän | 

das Nirukta sagt IX, 8, dieser Müjavant sei ein Berg: mau- 
javato mūjaąavati jāto mäjavän parvato muñjavān — und Sayana 
bemerkt zu RV. I, 161, 8 desgleichen: munjavan näma par- 
vatah somotpattisthänam.‘) In der Ueberlieferung muss dem 
von diesem Ort stammenden Soma der Charakter besonderer 
Vortrefflichkeit beigelegt worden sein; das beweist ausser 
unserem Rgvedaverse noch die Frage, welche der Adhvaryu 
im Baudhäyanaritual?) „an den Verkäufer richtet, „majavutäas“ 
„Ist er vom Müjavant?* und dieser erwidert mäjavato hi 
(mäjavatparvatäd?) ährta iti dhyäyet). Dies ist bemerkens- 
wert, weil aus Frage und Antwort hervorgeht, dass auch 
andere Somapflanzen in Handel kamen und die vom Mū- 
javant noch in der Tradition des Rituals als besonders 
wertvoll gelten.*) 

Der genannte Rgvedavers preist den Soma von Müjavant, 
nur in Form eines Vergleiches. Vergleiche führen leicht zu 
der Vermutung, dass in ihnen enthaltene Anschauungen 
nicht mehr der lebendigeren Gegenwart, sondern einer ver- 
geangenen Zeit angehören. In der Tat lag für den vedischen 


1) Comm. zu Väj. Samh. III, 61: mäjavan näma kagcıt parvato ru- 
drasya vasasthuinam. 

2) Nach einem Prayoga, I. O. 1262, Eggeling Catalog No. 398. 
Diese Angabe geht auf das Sutra selbst zurück. In einer in meinem 
Besitz befindlichen modernen Granthalıs. dieses Sutras heisst es: kray- 
yas te somå iti Krayya ititarah pratyaha | müajavata iti mäjavato hitarah 
pratyäha. 

3) In der von mir abgeschriebenen Handschrift sind die Worte muja- 
vadparvatäd nicht ganz deutlich. Herr Dr. Scherman in München hat 
die Güte mich zu benachrichtigen, dass die Münchener Hs. (Cod. Sanskr. 
86, Haug No. 117) wie oben angegeben liest. (fol. 23b). 

4) Noch einmal ist dieser Ausdruck mir im Ritual aufgestossen, Apas- 
amba XII, 5, 11, wo beim Schöpfen der Ekadhanawasser zu diesen ge- 
sagt wird: „dich nehme ich, den Saft, für Soma vom Mujavant“. 


Inder dieser Müjavant schon in weiter Ferne; wenigstens 
für die Texte des Yajurveda bedeutet sein Name gleichsam 
die Grenze der eivilisirten Welt. Maitr. Samh. I, 160, a. E. 
z. B. werden die Opfergaben für Rudra in einen Korb getan 
und an einen Baum gehängt mit den Worten: „(dies ist dein 
Teil, o Rudra. Mit dieser Nahrung gehe vorbei über die (den) 
Müjavant hinaus "Il Widerholt kommt der Name in der 
von Zimmer, Altindisches Leben, S. 380 ff. ausführlich be- 
sprochenen Atharvalıymne V, 22 vor.) Aus ihr ergibt sich 
ebenfalls, dass die Müjavants ein den Indern feindseliger 
Volksstamm gewesen sind, der in weiter Ferne wohnt. 
Leider kennen wir die Sitze der Müjavants so wenig, 
wie die der Kikatas. Zimmer hat alles gesammelt, was 
sich in dieser Beziehung sagen lässt. Sie sassen nach seinen 
und Grills?) Ausführungen in der Nähe der Gandhäris und 
diese siedelten am Südufer der Kubhä bis zum Indus hin und 
auch noch am östlichen Ufer dieses Stromes. Auf der andern 


1) Lon müte krtvā vrksa äsancati | rudraisa te bhägas | tenävasena 
paro müjavato "Ght pinakahastah Kritiväsä avatatadhanva ! iti girir vai 
rudrasya yonir | ato va eso '"wvabhyavacäram prajäah gamäyate | svenai- 
vainam bhägadheyena svam yonim gamayati. Vä). Samh. III, 61: Çat. 
Br. II, 6, 2, 17 (S. 198) bemerkt zu dem Spruch: avasena vi adhranayı 
yanti tad enam sävasam evanvavärjati | yatrayaträsya caranam tad anvatra 
ha va asya paro mäjavadbhyag caranam. 

2) 3. oko asya mäjavantah 

oko asya mah@avrsäh ' 
yävazzätas [takmans] (man asi 
bulhikesu nyocaralk 7 
. takman müjavato gaccha 
balhikän vā parastaram 
cūdrām iecha prapharvyam — 
14. gandhäribhyo müjavadbhyah ! 
aùgebhyo magadhebhyaı 
praisyam janam wwa çevadhim 
takmänam pari dadmasi. !! 
3) Hundert Lieder, 2. Aufl. 156. Vgl. anch Munir, OST IL, 352. 
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Seite müssen die Balhikas ihre Nachbarn gewesen sein. Mit 
der Behauptung, dass der Müjavant ein Berg des Westhi- 
mälaya war, „vermutlich einer der weniger hohen, die dem be- 
rühmten Thal von Kacmira im SW. vorgelagert waren,* geht 
Zimmer über das, was wir wissen, hinaus. Es lässt sich nicht 
einmal mit Sicherheit behaupten, dass Müjavant ein Berg 
gewesen ist; wir haben dafür wenigstens kein andres 
Zeugnis als das der indischen Erklärer, Yaska allerdings an 
ihrer Spitze. 

Angesichts der Tatsache, dass beim Somahandel ein 
Cüdra als Verkäufer auftritt, gewinnt der Umstand, dass 
im Zusammenhang mit den Müjavants und Balhikas eine 
‚üdrafrau genannt wird, wie mir scheint, an Bedeutung. 


ol Angebliche Verwandtschaft Somas mit 
andern Pflanzen. 


Dem vorausgehenden sind noch einige vagere Angaben 
anzureihen, welche für unsre Untersuchung keinen gesicherten 
Wert haben, jedoch in diesem Zusammenhange nicht über- 
gangen werden Können, weil sie Soma zu andern Pflanzen 
in eine Beziehung setzen. Die eine dieser Pflanzen ist 
kustha, meistens als Costus speciosus oder arabicus definirt, 
nach Mat. med. 180 Saussurea auriculata. Es heisst von 
ihr AV. V, 4, 7: 

rlevebhyo adhi jāto "st 

somasyäsı sakha hitah | 
„den Göttern entstammst du; du bist als Freund Somas ein- 
gesetzt.“ Ganz ebenso XIX, 39, 5. 8: 

sa kustho vievabhesajah 

säkam somena tisthati | 
„dieser K. alles heilend wohnt mit Soma zusammen.“ 
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Kustha wird wie Soma auf den Bergen geboren und ist die 
stärkste unter den Pflanzen; er verscheucht Fieber und böse 
Geister. Weiter heisst es von ihm: 
2. suparnasuwvane Jirau 
Jātam himavatas pari | 
dhanair abhi crutvä yanti 
vidur hi takmanäcananı |i 
3. acvattho devasadanas 
triīyasyām ito diwi | 
tatrāmrtasya caksanam 
devah kustham avanvata || 
„auf dem Berge, wo die Adler horsten, ist sein Ursprung 
aus dem Himavant. Man hört von ihm und gelangt dazu 
um Gold. Denn man kennt ihn als Zerstörer des Fiebers. 
Ein Feigenbaum, auf dem die Götter wohnen, steht im dritten 
Himmel von hier aus. Dort erwarben die Götter den An- 
blick des Amrta, den Kustha.“ 
H. udan jäto himavatahı 
sa präcyäam niyase janam | 
tatra kusthasya namänı 
nttamänı vi bhejire || 
„Im Norden von dem Himavant entsprossen wirst du im 
Östen der Menschheit zugeführt. Da teilten sie unter sich 
die besten Arten des Kustlıa.“ 

Wir finden also zwischen Soma und Kustha mehrere 
Berührungspunkte: er wird im Norden geholt und nach 
Osten gebracht; man erwirbt den einen wie den andern um 
(sold. Nicht unerheblich ist die Erwähnung des Zusammen- 
hanges zwischen Kustha und dem Acvatthabaume Denn 
wenn dieser hier auch rein mythologisch ist, so erinnert er 
doch an den schon von A. Kuhn (Myth. Stud. I, 173 ff.) 
hervorgehobenen Zusammenhang zwischen Soma und dem 
Feigenbaum. Kätyäyana schreibt X, 9, 30 den Priestern vor, 
einem Räjanya oder Vaicya wirklichen Soma, selbst wenn 
er vorhanden ist, nicht zu geben, sondern statt seiner den 
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Saft der Nyagrodhafrucht, die in Milch ausgedrückt wird.!) 
Nach Kuhn scheint dies darauf zu weisen, dass vor Begrün- 
dung der Priesterherrschafi die Masse des Volkes von diesem 
oder einem ähnlichen Baum einen wohlschmeckenden Trunk 
sich bereitete.*) 

Jene Vorschrift steht nicht vereinzelt da Kuhn ver- 
verweist auf den Una, oder Ilya, welcher nach Kaug. Brähm. 
Up. I, 3 in der vom See Ara umgebenen Welt jenseits des 
alterlosen Stromes steht. Der Commentar sagt zu dieser 
Stelle, dass dieser Baum sonst açvattha somasavuna heisse. 
Die Auffassung gehört nicht bloss den Commentaren an. 
Chändogya Upanisad VIII, 5, 3 wird gesagt: araç ca ha 
var nyac cärnavau brahmaloke trliyasyam ito divi | tad airam- 
madiyam sarah | tad ucvatthah somasavanah. Ara und nya 
(aranya!) sind zwei Seeen in Bralıman’s Welt von hier im 
dritten Himmel. Dies ist der Airammadiyasee; dies der 
„somaspendende Feigenbaum“. Die übrigen Stellen Käth. 
Up. VI, 1 und Bhagavadgitä XVI, 1 sind auch von Kuhn 
herbeigezogen. Nicht zu übersehen ist, dass auch in 
Zauberformeln der Name dieses Baumes unter den Gehilfen 
Indras bei Bewältigung seiner Feinde genannt wird.?) Fast 
überall umgibt den Baum ein mythologischer Hintergrund. 
Die einzige Ausnahme macht Kätyayana und RV. I, 135, 8, 
ein Vers, in dem es zweifelhaft bleibt, ob acvattha als (xefäss 
oder als Trank zu verstehen ist. 

A. Kuhn hat in seiner „Herabkunft des Feuers“ den 
Mythus von dem honigträufelnden Feigenbaum als Fort- 


1) ficus indica, dem acvattha nahe verwandt und oft mit ihm ver- 
wechselt. — Man vergleiche hierzu Ait. Brähm. VII, 30. 

2) Siehe auch Kät. VII, 8, 13 Comm. Dies beweist, dass der echte 
Soma mehr und mehr für die Brahmanen reservirt blieb. Der Saft des 
Baumes ist ein Trank. Gäk. ed. Pischel, 87. 10 heisst der Feigenbaum 
ksiravrksa. 

3) AV. III, 6, 2. Ueber eine Silbermünze mit Mond und Feigenbaum 
siehe Lassen IAK He? 943. 
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setzung arischer Vorstellungen erwiesen. Wenn in der vedi- 
schen Litteratur sich Anspielungen darauf finden, so scheinen 
sie mehr Reste eines solchen altererbten Glaubens als 
Aeusserungen vedischer Gegenwart zu sein; denn keine ein- 
zige Stelle des ganzen Rgveda deutet mit einiger Sicherheit 
darauf, dass unter Soma der Saft einer Feigenbaumart gc- 
meint sein könnte. Jene alte Vorstellung aber mag durch den 
Einfluss der Tatsache, dass der Feigenbaum in der Tat eine 
wohlschmeckende Milch liefern soll, vor gänzlicher Vergessen- 
heit bewahrt worden sein. 

Eine andere Pflanze, der Soma gleichgestellt wird, ist 
parna oder paläca. Wir finden (diese Identifikation widerholt 
in den Brähmanas. Kaug. Br. z. B. heisst es: somo vai pa- 
läcah sā prathamä somähutih ete. (II, 2). Cat. Br. VI, 5,1,1: 
parnakaşãyanispakvä ei äpo bhavanti sthenme nv eva yad v eva 
parnakasäyena somo vai parnas ete. VI, 6, 3, 7: somo var 
paläcah u. a. 

Woher die Gleichstellung sich schreibt, kann ich nicht 
sagen. Sie scheint ganz auf mythologischem Grunde, auf 
der so oft widerkehrenden Erzählung zu beruhen, dass (ä- 
yatri in einen Adler verwandelt Soma brachte und aus der 
ihr abgeschossenen Feder (parna) der Parnabaum entstand. 


Damit ist, was ich über die äussere Beschaffenheit der 
Somapflanze beizubringen habe, erschöpft. Es ist nicht viel, 
aber mehr als man aus dem Rgveda zur Entscheidung der 
Frage nach ihrem Aussehen bisher ermittelt hat. Ob es 
ausreichen wird, die Pflanze botanisch zu bestimmen, ver- 
mag ich nicht zu beurteilen; mir scheint es, als ob mehrere 
Angaben des Rgveda sich mit einander schwer vereinigen 
liessen und zu der Vermutung Anlass gäben, dass die Zeit 
des Rgveda selbst schon verschiedene Pflanzen verwendete. 





B. Der Somahandel. 


Ehe man Soma presste, musste man ihn kaufen. Dieser 
Kauf ist ein allen Texten der Yajuslitteratur so wol 
bekannter und in den Sütren mit so grosser Uebereinstimmung 
gelehrter Vorgang, dass er aller Wahrscheinlichkeit nach 
als ein alter Bestandteil des Rituals angesehen werden muss 
und in frühe Zeit zurückreicht. Dass wir, von einer mehr 
durch Zufall erhaltenen und oben besprochenen Stelle abge- 
sehen, aus dem Rgveda davon keine Kunde haben, kann da- 
gegen nichts besagen. Um sein Schweigen zu verstehen, 
müssen wir uns vergegenwärtigen, dass die überwiegende 
Mehrzahl seiner Lieder für sakrale Zwecke gedichtet war 
und bei solchem Anlass sich keine Gelegenheit oder Möglich- 
keit fand des weltlichen Händlers zu gedenken, von dem 
man die Pflanze nach Rede und Gegenrede erstand. Den 
Dichter war die Pflanze, woher sie auch stammte, gleichviel 
ob sie der echte Soma oder ein Ersatzmittel war, nichts 
anderes als der Vertreter Gott Somas auf Erden. ein hei- 
liges Gewächs. Die Inder würden eine Erwähnung seiner 
äusseren Herkunft beim Opfer so wenig geschmackvoll 
gefunden haben, wie wir es tun würden, wollte man 
in unsern eigenen religiösen Liedern des Kaufmanns 
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gedenken, von dem man Brot oder Wein bezog. Was dem 
Adhvaryu kraft seiner Pflicht, alle notwendigen Vorbereitungen 
zum Opfer zu treffen, natürlicher Weise zukam, lag dem 
(Gesichtskreis des Hotr’s rituell gänzlich fern. Gekauft wird 
aber Soma zu jeder Zeit worden sein. Will man nicht an- 
nehmen, dass er wohlfeil am Wegesrande wuchs, trauen wir 
der ganz unverfänglichen Angabe unserer Quellen, die die 
Berge seine Heimat nennen, so war seine Erwerbung, wie 
schon oben bemerkt, eben kein ganz müheloses Geschäft. 
Es wird nicht an Leuten gefehlt haben, die aus Einsammlung 
und Verkauf der Pflanzen ein Geschäft machten; nicht alle 
Opferer oder Priester werden zu jeder Zeit fähig oder 
willens gewesen sein, den Soma selbst zu holen, selbst wenn 
er in ihrer Heimat wuchs. Dazu kommt noch dies. War 
Soma wirklich der kostbare Besitz, als den ihn die Sänger 
preisen, dann war er schwerlich publici juris, und seine 
Fundorte hatten ihren berechtigten oder angemassten Herrn, 
der sein Eigentum bewahrte Gleichviel ob er ein Arie 
war oder nicht, gleichviel ob ein Bergesfürst über die 
Höhen und Thäler herrschte, in denen Soma besonders trefflich 
wuchs, oder ein ganzer Stamm, Händler werden von dort 
in jedem Fall ausgezogen sein, um an ihre Nachbarn das 
wertvollste Produkt ihrer Heimat auszubieten. 

Dies würde an sich allerdings nicht ausreichen, die 
Frage zu beantworten, warum dieser Handel denn mit 
allen Einzelheiten in dem Ritual des Adhvaryu seine Stätte 
fand. Seine Aufnahme dort hat eine tiefere Bedeutung, die 
ich nachher näher darzulegen mich bemühen werde. 

Ich schildere zuerst den rituellen Vorgang im Anschluss 
an die Darstellung Apastambas mit Ausscheidung der Vor- 
schriften, welche für unsern Zweck nur nebensächlich sind. 
Abweichende Angaben des Çat. Brähm.‘) und Kätyäyanas’) 
werden in Anmerkungen gelegentlich Berücksichtigung finden. 


») IJI, 3, 1, 1 ff. 
2) VII, 6, 1 ff. 
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Dass die Reihenfolge in den anderen Quellen im Einzelnen 
verschieden ist, ist für unser Ziel unerheblich. 

An X, 20, 12: von einem Kutsasohn soll er König Soma 
kaufen oder von einem andern Brahmanen. Auch von einem 
Nichtbrahmanen.?) 

13. In der Gegend der Uttaravedi oder der des Uparava 
breitet er das rote Fell eines Zugstieres so aus, dass der 
Hals nach Osten und die Haare nach aussen zu liegen 
kommen. (Kät. VII, 6, 1). Auf den südlich gelegenen Teil 
des Felles wirft er „den König“, auf dem nördlich belegenen 
lässt der Somaverkäufer sich nieder. 

14. Nachdem er rings um die drei (welche vorge- 
schrieben sind): den Wassertopf,”) den König S., den Soma- 
verkäufer einen Verschlag und im Norden eine Thür ge- 
macht hat,?) folgt das (im Brähmana) bei der Erwägung, ob 
Soma auszulesen ist oder nicht, Gesagte.*) 

15. „OÖ Somahändler, reinige den Soma“ sagt cr und 
wendet sich ab" 


!) Kautsas werden auch später erwähnt. Ap. eitirt X, 27, 1 eine 
Stelle aus Baudhäyana, wonach dieser die Kopfbinde einem Diener oder 
einem Kautsa zu überreichen vorschreibt. kat nennt VII, 6, 3.4 einen 
Kautsa oder Cüdra als Verkäufer. Der Commentar sagt, ein Kautsa 
sei aus demselben Gotra wie Kutsa, andere meinten, ein K. sei einer, 
dessen Handlungsweise verächtlich ist. 

2) Dieser Wassertopf soll die Vorschrift der Brähmanas ‚„apän ante 
krinati“ erfüllen. Siehe ka VII, 6, 6 ff. 

3) Kaāt. VII, 6, 7. 13. 

%) Das Auslesen des Soma geschieht um etwaige zwischen die Soma- 
stengel geratene Gräser u. a. zu beseitigen. Der Comm. zu Taitt. Samh. 
LS 347 sagt: vicayo näma somasya trnäder apanayanam `" tasminn 
osadhinäm räajni some yat trnädıkam äpannam patitam tat trnädikam asya 
somasya grasitam eva gräsa eva bhavati. Das wichtigere Zeugnis der 
Maitr. Samh. siehe in der nächsten Anmerkung. Cat. Br. HI, 3, 2, 5; 
kat VII, 7, 10 ff. 

5 Maitr. Samh. III, 79, 7: somam vicinvanti pipavasıyasya vyā- 
vrityai. 8. atho devebhya evainam ygundhantı | nädhvaryul somam viçi- 
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'16. Er darf nicht halb hinsehend dazutreten. Nicht soll 
der Opferer den Soma reinigen. 

17. Weder sein Diener, noch der Adhvaryu, noch ein 
Diener des Adhvaryu (darf auslesen). | 

Es folgt die Beschreibung einiger Spenden wie der 
Präyaniyä-isti, die als unwesentlich hier übergangen werden 
können. 

22, 2 heisst es weiter: von Ost nach West gerichtet 
steht die als Kaufpreis für Soma dienende Kuh, einjährig, 
zweijährig oder darüber. 

3—6 folgt die Beschreibung dieser Kuh in der Weise, 
wie sie S. 26 ff. gegeben ist. 

9. Sie darf weder am Ohr gepackt noch am Fuss ge- 
bunden werden. 

10. Er blickt auf ihren rechten Vorderfuss mit den 
Worten: „Mitra fessle dich am Fusse*, und wenn sie vor- 
wärts geht, sagt er zu ihr: „Püsan behüte dich vor dem 
Wege u. s. w.“ 

11. Mit seinem rechten Fuss schreitet er den sechs Fuss- 
stapfen (welche die Kulı mit ihrem rechten Vorderfuss macht) 
nach und sagt der Reihe nach die sechs Sprüche: „du bist 
eine Vasu, du bist eine Rudrä, du bist Aditi u. s. w.“ 

12. Der Opferer verfolgt die sieben Schritte der Kulı mit 
don sieben Sprüchen: „einen folge dir Visnu für Speise, zwei 
für Urj u. s. w.“ 23, 1 beim siebenten Schritt flüstert er: 
„verbündete Freunde wurden wir. Möchte ich zur Freund- 
schaft mit dir gelangen u. s. w.“!) 


nuyāt na yajumäano na yajamäanasya purugäh ! nopadrastaro vieiyamänasya 
syuh | yad upadrastäro vicyamanasya syuh ksudham praja niyur avartir 
yazamanam grhyīyāt ksodhuko ’dhvaryuh syat | gundha somam äpannam 
nirasya iti bräyäat | grasitam vā etat somasya yad äpannam | grasitam 
ete somasya niskhidanti ye somam vicinvanti | tasmät somavikrayino bahu 
krinanto bahu vindamänäh ksodhukah ! grasitam hy ete somasya niskhi- 
danti | Taitt. Samh. VI, 1, 9. 
1) Kat. VII, 6, 16. 
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2. Mit den Worten „Brhaspati möge dich in Huld er- 
freuen u. s. w.“ umfasst der Adhvaryu mit den Händen die 
siebente Fussstapfe, legt ein Stück Gold auf sie, opfert auf 
dieses mit den Worten: „auf das Haupt der Erde, (auf 
den Opferplatz u. s. w.) sprenge ich dich,“ nimmt das Gold 
fort, nimmt dann den Sphya (Holzschwert) mit den Worten: 
„auf Gott Savitr’s Geheiss etc.“ und umzieht die Fussstapfe 
dreimal von links nach rechts mit einem Kreis, soweit die 
Butter gelaufen ist, und sagt: „in einen Kreis eingeschlossen 
ist der böse Geist, eingeschlossen die Arätis.“!) 

3. Mit dem Horn einer schwarzen Antilope fährt er leise 
den Kreis nach und hebt, soweit die Butter gelaufen ist, die 
Erde aus, tut sie in einen Topf?) mit den Worten: „bei uns 
sind Reichtümer“; und gibt darauf den Topf mit den Worten: 
„bei dir sind Reichtümer“ dem Opferer. 

4. Dann gibt er ihn der Frau des Opferers, sprechend: 
„dein sind die Reichtümer“. 

6. Er lässt die Gattin von der Somakuh anblicken, wobei 
er spricht: „sieh dich an mit der göttlichen Urvaci“.”) 

9. 10. An der Stelle, von der die Fussstapfe ausgehoben 
ist, wäscht er seine das Gold haltenden Hände,*) giesst 
Wasser an mit dem Spruch: „reiss auf die Erde und spalte 
die himmlische Wolke. Von dem himmlischen Wasser gib 


1!) Ueber diesen magischen Kreis siehe Pischel Philol. Abh. zu 
Hertz’ 70. Geburtstage S. 73. Hinzuzufügen wäre dort noch Panzer, Bei- 
trag II, 72. 79. 154. 531. Ueber die Fussstapfe des Pferdes siehe (at. Br. 
II, 1, 4, 24; VI, 3, 3, 22; Taitt. Br. I, 1, 5, Weber, Ind. Stud. 
X, 360. 

2) (Der Topf heisst daher auch paddharani). Ç. Br. II, 3,1,7. kat 
VII, 6, 20. 

3) Kät. VII, 6, 25: nesfä tota ity enäm väcayati (Väj. Samh. IV, 22). 
26: somakrayanyü ca samiksyamänäm samakhya iti (V. S. IV, 23). 

Alle angewendeten Sprüche zeigen, dass die Kuh, mit der man Soma 
kauft, in mystischem Sinne gedeutet wird. 

t4) Çat. Br. III, 3, 2, 1; Kät. VII, 6, 27. 
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uns. Mache als Herr auf den Schlauch“) und zerlegt die 
(Erde der) Fussstapfe in drei Teile, vergräbt ein Drittel 
nördlich von dem Gärhapatya in kalte Asche,?) ein Drittel 
nördlich vom Ahavaniya, ein Drittel übergibt er der Gattin, 
welche es in ihrer Behausung niederlegt. 

24, 2 (Adhvaryu, Brahman und Opferer) gehen mit einem 
ringsum verhängten?) und überdachten Wagen, von dem das 
Vorderbrett entfernt ist, nach Osten auf Soma zu. Als 
Spruch sagen sie dabei „wir beschritten den Pfad, der zum 
Heile führt u. s. w. (RV. VI, 51, 16). 

3. Ist der Platz auf einem Berge, so tragen sie 
nach dem Kauf Soma auf dem Kopf (brauchen also den 
Wagen nicht).*) 

4. Westlich oder nördlich von König Soma wird der 
Wagen mit der Deichsel nach Ost oder Nord aufgestellt, 
wobei er an dem Vorderteil (?) auf die Erde gestützt ist; 
seine Joche sind dabei an der Deichselspitze befestigt. 

5. „Mit dem Schössling verbinde sich dein Schössling 
u. s. wf, sagt der Opferer zu König Soma.) 

7. Der Adhvaryu legt cin linnenes, zwei- oder dreifach 
liegendes Gewand auf das Fell mit dem Saum nach Ost, 
nach oben, oder nach Nord gerichtet.‘) 


) Taitt. Samh, II, 4, 8 f. wird der Vers in anderer und wol 
ursprünglicherer Weise verwendet. 

2) Çat. Br. II, 6, 3, 4 ff. im Einzelnen abweichend. 

3 Taitt. Samh. Comm. I, S. 350, Z.4: paricrayah gakatasyopart 
grhakwdyavat parito vestanam , chadır uparitanam ächädanıumn. 

t Datt Samh. Comm. I, H 349, same pradere jtvanasidhanam 
dhäanyam ca gakatarähyam tadvat somah | visame tu pradege çirasã soma- 
vahanam vidhatte — yadā parrate somalatotpattipradece somam krinanti 
tadeti cesah. 

5) Der Sinn des Verses zeigt. dass seine Verwendung an dieser Stelle 
nicht ursprünglich ist. -— Soma heisst hier immer „König“, die Pflanze 
repräsentirt den Gott. 

6, Çat. Br. IL, 3, 2,9. Kat VII, 7,12, 
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8. Auf diesem ergreift er, das Gold am Finger, ohne 
Daumen und kleinen Finger zu krümmen, mit beiden die 
Ancus und misst mit dem Aticchandasverse: „ich preise Gott 
Savity, den weisen u. s. wii 

9. In derselben Weise misst er immer mit je einem 
(folgenden) Finger, (den vorausgehenden) weglassend "7 

10. Bei allen nimmt er den Daumen hinzu. 

Es folgen verschiedene Vorschriften über das Messen 
Somas, die hier unwesentlich sind. 

Nachdem dies vorüber, schreitet er zum Kauf. 

25, 1: „o Gott Sürya, Soma wollen wir kaufen. Den 
verkünden wir dir; den (verkünde) du allen Göttern. Bereite 
die Opfer, bereite die Opferlöhne je nach Jahreszeit und 
Gottheit.“ Damit verehrt er die Sonne, gibt dem Soma- 
verkäufer den (eingebundenen) König Soma und verhandelt 
mit ihm. 

2. o Somahändler, ist dir König Soma feil? 

3. Der erwidert: „er ist mir feil“. 

4. Nachdem er gesagt hat: „Soma kaufe ich von dir 
saftig und milchreich“ °) spricht er zu ihm: „um ein sechzehntel 
(der Kuh) will ich ihn von dir kaufen.“ 

5. Der Somaverkäufer erwidert bei jedem Handel bis 
zum Abschluss: „mehr als das ist König Soma wert.“ +) 

6. Um eine kusthä will ich ihn von dir kaufen“ sagt er 


1) Vaj. Samh. IV, 25; "Datt, Samh. I, 2, 6b. Kat. VII, 
7, 18. 

2) Çat. Br. IH, 3, 2, 13. 14; Kät. VIL 7, 13 ff. Maitr. Samh. 
HI, S. 80, Tat, Samh. I, S. 350 Comm. Beim ersten Mal mit 
Daumen und kleinem Finger, beim zweiten Mal mit Daumen und Ring- 
finger, dann mit Daumen und Mittelfinger u. s. w. 

3 Maitr. Samh. III, 84, 13: somam te krinäni mahäntam bahvar- 
ham bahnu cobhamänam kalayä te krinäni n. s w. Taitt. Samh. I, 
2, 7a; VI, 1,10, 1 fl. Çat. Br. IH, 3, 3, 1. Die Frage des Baudhä- 
yanarituals, ob es Soma vom Berge Müjavant sei, ist oben erwähnt. 

4) Etwas ausführlicher Kat VIJ, 8, 8; Cat. Br. UL, 3, 3, 1. ff. 
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beim zweiten; „um die Klaue will ich ihn von dir kaufen“ 
beim dritten;!) „um den Fuss will ich ihn von dir kaufen“ 
beim vierten Mal. 

7. Dies widerholt sich dreimal. 

8. Oder einzeln je dreimal. 

9. Am Schluss sagt er: „um die Kuh will ich ihn von 
dir Kaufen.“ ?) - 

10. Oder er soll nicht „um die Kuh“ sagen. Mit dem 
Wort: „diese“ auf sie hinweisend flüstert er: „ihre Seele, 
ihre Gestalt, ihre Nachkommen, ihre Milch, ihre Ver- 
wandtschaft.* 

11. Nachdem er geflüstert hat: „deinen Glanz kaufe 
ich um Glanz“ kauft er um Gold. 

12. Nachdem er geflüstert hat: „du bist ein Körper von 
Glut“ kauft er um eine Ziege.?) 

Um je eins von den übrigen.*) 

14. Wollte er um einen Stier kaufen, so würde er um 
Prajäpati kaufen. An dessen Stelle tritt ein männliches, 
schon entwöhntes Kalb. 

15. „Ein Paar“ das ist ein männliches und ein weib- 
liches, schon entwöhntes Kalb. 

16. Nachdem er mit diesen beiden zugleich gekauft hat, 
kauft er zum Schluss mit einem Gewande. 

26, 10. mit den Worten: „bei uns sei das Gold“ nimmt 
er dem Somaverkäufer das Gold weg.’) 


1) Die Steigerung bei Kät. VII, 8. 10 ist capha, pada, ardha, go. 

2) Kät. hat noch Folgendes: VII, 8, 13: krītu somo räjety ante 
vayänsi prabrühity āha somuvikrayt, worauf der Adhvaryu die einzelnen 
Kaufpreise nennt. Ebenso (at. Br. III, 3, 3, 4. Diese einzelnen 
Preise sind hier: candra, vastra, chägä, dhenu, mithunau gävau, umd tisro 
'nyäh (strigavyah). 

3) Çat. Br. III, 3, 3,8 Kät. VII, 8, 20. 

4) Kalbskuh, Stier, ein Paar junge Rinder, Kleid. 

D Die Reihenfolge der Handlungen ist im weissen Yajurveda ver- 
schiedentlich anders, worauf hier weiter nichts ankommt. Interessant ist 
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11. Mit den Worten: „unter uns sei das Licht“ gibt 
er dem Opferer ein weisses Wollenbüschel. Dies macht er 
seiner Zeit zur Näbhi der Wollenseihe. 

12. Die weisse Wollenseihe ist daheim aus Fäden von 
der Wolle eines weissen Schafes gewebt. 

14. Er netzt ein schwarzes Wollenbüschel mit Wasser, 
umschlingt es mit den Worten: „ich umschlinge hier die 
Hälse der bissigen Schlangen“ und wirft damit auf den Soma- 
verkäufer sprechend: „Finsternis wohne bei dem Soma- 
verkäuter“.?) 

15. o Sväna! Bhrāja! Anghära! Bambhära! Hasta! 
Suhasta! Krcanu! Dies sind für euch die Kaufpreise. Hütet 
sie. Nicht möge man euch betrügen“) damit weist er (die 
Kaufpreise an und nimmt mit dem Spruch: „aus dir selbst 
bist du geschaffen, du bist durch dich selbst: für dieses 
Werk bist du geschaffen; nach Gebür nehme ich dich, nach 
(sebür behüte mich“ den König Soma von dem Verkäufer. 

16. Wenn der Somahändler aber Umstände machen sollte, 
soll er ihm den Soma entreissen. 


aus Rat Folgendes: VII, 8, 15: gukram tveti hiranyam älambhya väcayati. 
16. sagme ta iti (VS. IV, 26) somavikrayinam hiranyenäbhikampayatıi. Der 
Comm. sagt, dass er ihn mit dem Golde aufrege, indem er es ihm bloss 
zeige. 18. asme ta iti (VS. IV, 26) yajamänasahitam nidadhäti. 19. soma- 
oikrayy etad ädatte. Später nimmt er ihm aber das Gold wider weg: 
27. hiranyam sahasäcchidya pryatä varatrakändenähanti va „nachdem 
er ihm mit Gewalt das Gold entrissen, darf er ihn mit einem verschieden- 
farbigen Riemen schlagen.“ (ähnlich wie bei Apastamba). Siehe Cat. Br. 
III, 3,3, und dazu Eggeling, SBE XXVI, S. 70. 71. Weber l. e 361. 

2) Hir. VII, 2, 8: çuklānām ävikornänam amote dve dagäpavitre bhavato 
daçäkam anyatarad udakena kledayıteä rain ürpäastukam idam aham 
upagratlinämity upagrathya somavikrayini tama tti tayā somavikrayinam 
raräte vidhyati. Ein von mir abgeschriebener Prayoga sagt, dass er ihn 
zwischen die Augenbrauen schlage. 

3) Taitt. Samh. I, 2, 7h; Çat. Br. II, 3,3, 11. Vāj. Samh. 
IV, 27. Maitr. Samh. I, 2, 5: II, 7, 7 (84, 13): suväh nabhrād an- 
gare etc. u. 3. W. 


27, 1: Mit dem Verse „gefiederte Vögel“ (RV. X. 73, 11) 
entblösst der Opferer (Schulter und Kopf).') 

2. Den bei der Somaweile gebrauchten Stab gibt er 
dem Maiträvaruna. — 

3. Mit dem Spruch: „Mitra komme zu uns“ nimmt der 
Öpferer den Soma, setzt ihn auf seinen rechten Schenkel 
sprechend: „in Indras Schenkel gehe ein“ und bleibt, ihn 
mit den Händen haltend, sitzen.?) 

D Mit den Worten „Rudra wende dich herzu“ treibt 
er von links nach rechts die Somakuh herum, und, nachdem 
er sie mit einer andern losgekauft hat, entlässt er sie in 
des Opferers Stall. 

6. Sollte der Händler widersprechen, so soll man ihn 
mit einem gesprenkelten’) Stück Lederriemen schlagen und 
fortjagen. 

7. Einige meinen, dass man ihn mit Holzscheiten schlägt. 

8. Einige meinen, das Schlagen muss geschehen. 

Damit ist der Somahandel beendet, dessen Vorgänge 
wundersam genug sind, um hier beleuchtet zu werden. 
Roth meint S. 687 seiner früher genannten Abhandlung, 
dass er eine Fiktion des Rituals sei oder höchstens ein 
Spiel. Klarer spricht Eggeling*) sich dahin aus, dass 
„the whole transaction was evidently a feigned purchase, 
symbolising the acquisition of the Soma by the gods from 
the Gandharvas. The real bargain was probably concluded 
before the sacrificial performance.* Er kommt der richtigen 
Auffassung damit sehr nahe, wir müssen aber noch einige 
Schritte weiter gehen. Vergegenwärtigen wir uns die Si- 
tuation. 


1!) Die Kopfbinde übergibt er nach Baudhäyana einem Kautsa 
oder einem Diener. 

23) Kät. VII, 8,23. Cat. Br. HI, 3, 3, 10. 

3) Der Comm. sagt bindumatä,; der zu kat VH, 8, 27 erklürt 
prsatä mit vieitravarnena. 

4) SBE XXVI, S. 71, note 1. 


79 
Als Somaverkäufer gilt ein Güdra; der an ihn gerichtete 
Spruch: sväna, bhräja u. s. w. zeigt, dass er als einer der 
feindlichen Somawächter gedacht ist, die die Pflanze resp. 
den Gott seiner rechtmässigen Bestimmung entziehen. Auch 
(lie Sprüche, wie „bei uns wohne der Glanz“, weisen darauf, dass 
dem Streit zwischen Arya und Cüdra die symbolische Be- 
deutung eines Kampfes ganz anderer, höherer Mächte beige- 
legt wird. Ebenso ergibt sich aus den an die Somakrayani-- 
kuh gerichteten Sprüchen, dass es sich um keine gewöhnliche 
Kuh, welche dem Besitzer Somas angeboten wird, handelte, 
sondern um das Abbild einer himmlischen. Mit den Worten 
väg vä esa nidänena yat somakrayani’) gibt uns das Çat. Br. 
Auskunft, wen die Kuh vorstellen soll. Nach der überein- 
stimmenden Angabe verschiedener unsrer Quellen war die 
Väc der Preis, um den die Götter sich von den Gandharven 
den Soma erkauften. „Am Himmel war Soma“, heisst es 
Cat. Br. Ill, 2, 4, 1 fi.) „und auf der Erde die Götter; 
da wünschten die Götter: möchte Soma zu uns kommen. 
Wenn er gekommen ist, wollen wir damit opfern.“ Sie 
schufen die zwei Mäyäs, Suparnı und Kadrü. In dem von 
den Dhisnya handelnden Brähmana wird erzählt, wie die 
(Geschichte von Suparni und Kadrü war. 2. Für sie flog 
Gāyatri nach Soma. Als sie ihn brachte, raubte ihn ihr 
der Gandharva Vievavasıu. Die Götter wussten: entfernt ist 
von dort der Soma, aber zu uns kommt er nicht; denn die 
(sandharvas stahlen ihn. 3. Sie sprachen: „nach Frauen 
lüstern sind die Gandharven: wir wollen ihnen die Väc 
senden. Diese wird her zu uns mit Soma kommen.“ Sie 
schickten zu ihnen die Väc. Sie kam mit Soma zu ihnen 
hin. 4. Die Gandharven gingen ihr nach und sprachen: 


"Cat Br. III 3, 1, 16. Ebenso Maitr. I, 6, 4 (S. 92, 18). 
Taitt. Samh. VI, 1,6, 4. 5: striya nis krinämeti | te väcam striyam 
ekahayantim krtva taya nirakrivan: Ait. Pr. I, 27. 

2) Ähnlich auch in den andern Texten, z. B. Taitt. Samh. VI, 1, 6, 6. 
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„Soma sei euer, unser die Väc*. „„Ja““ erwiderten die 
Götter. „„Aber da diese einmal zu uns gekommen ist, 
führet sie nicht sozusagen mit Gewalt weg, wir wollen sie 
beiderseitig rufen.“* Sie riefen sie 5. Die Gandharven 
sagten ihr die Veden her und riefen, „so etwas können wir, 
so etwas können wir.“ 6. Aber die Götter schufen die Laute 
und liessen sich, spielend und singend, nieder. „So wollen wir 
dir singen, so dich erfreuen“ riefen sie. Sie wandte sich 
den Göttern zu und sie tat daran unklug, dass sie von 
betenden und recitirenden sich Tanz und Gesang zuwendete.*“ 

Die Erzählung zeigt, mit wie grosser Anschaulichkeit 
man die alte Sage von der Gewinnung des Göttertranks aus- 
zumalen wusste. Sie scheint in mehr als einer Fassung in 
Umlauf gewesen zu sein und das von unsern Texten über- 
lieferte Zwiegespräch zwischen Kadrü und Suparpi kann 
als ein weiteres Beispiel von der dramatischen Belebung 
des Gegenstandes gelten.) Es sind offenbar alte volks- 
tümliche Sagenstoffe, die uns hier vorgeführt werden, Stoffe, 
die vielmehr, als der Rgveda vermuten lässt, Gegenstand 
volkstümlichen Glaubens und Denkens waren. Aus dem 
vedischen Liederkreis weiss ich nur einen Vers, I, 108, 6: 

yad abravam prathamam väm vernäno 
ayam somo asuramr no vihavyalı?) 

anzuführen, aus dem man auf einen ähnlichen Wettstreit 


zwischen dem Sänger und den Asuras um Soma — man 
beachte die Wahl des Verbums vihve -— schliessen Könnte. 


Aber das indische Leben war sicher viel inhaltreicher als 
die zu bestimmten Zwecken veranstaltete Licdersammlung 
uns sagt. An anderer Stelle habe ich darauf hingewiesen, 
wie zur Sonnwendzeit Kämpfe oder Wettspiele zwischen 
„Aryas“ und „(Cüdras“ sich an die Opferfeiern anschlossen. 


1) Taitt. Samh. VI, 1, 6,1. Maitr. Samh. III, 7,3 (77,6) u. s. 
2) als ich euch zuerst erwählend sprach „um Soma wollen wir mit 
den Asuras streiten“. 
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Auch dort erhält ein Cüdra wie hier beim Somakauf Prügel 
und wird davon gejagt‘) Er wird in Wirklichkeit nicht 
mehr, als eben der Zweck solcher Veranstaltungen erfordert, 
geschlagen sein; nicht anders als bei uns im Volksschauspiel 
der Bösewicht geschlagen wird. Ganz so ist nach meiner 
Ansicht der dem Somaopfer einverleibte Somakauf aufzu- 
fassen. Der Güdra ist kein blosser Händler; er stellt den 
Gandharva vor, mit andern Worten, wir haben hier die 
ersten nachweisbaren Anfänge der dramatischen 
Kunst im alten Indien, die dort ebenso wie anderwärts 
an religiöse Stoffe anknüpfte. Der Somahandel ist nichts 
anderes als die Scene eines Volksschauspiels, welches die Ge- 
winnung Somas von den Gandharven behandelt und der 
geprellte und mit Schlägen heimgeschickte Güdra ist der 
dumme Teufel unserer eigenen Litteratur.?) 

Ob im Somahandel noch daneben eine Erinnerung alter 
Kämpfe nachklingt, die um die Sitze geführt wurden, in 
denen die Pflanze wuchs, vermag ich mit einiger Wahr- 
scheinlichkeit nicht zu sagen. Möglich wäre es immerhin; 
denn in den Streitigkeiten der Götter spiegeln sich leicht 
die der Menschen wider und cin Somahändler gilt auch in 
späterer Zeit noch als ein verwerflicher Mensch 8 Das 
Ritual deutet durch die Vorschrift, dass der Somahändler 
ein Güdra sein müsse, seine Abkunft von fremdem Stamme 
an; ein fremder Stamm, der Soma besass ohne ihn zu pressen, 
waren, wie wir sahen, die Kikatas; wahrscheinlich wird er 


!) Die Sonnwendfeste in Alt-Indien. Erlangen 1890. S. 43. 

*) Siehe u. a. Wirth, Oster- und Passionsspiele S. 186; Mone, 
Schauspiele des Mittelalters II, S. 16. Reuling, die komische Figur in 
den wichtigeren deutschen Dramen S. 16. 

3) Siehe z. B Manu III, 158; Gautama XV, 18. Deutlicher 
wird dies noch bei der aus manchen Vorschriften der Gesetzbücher sich 
ergebenden Behandlung des Cüdra; z. B. können die zu einer Asura- 
hochzeit nötigen Mittel einem Cüdra weggenommen werden. Gaut. XVII, 
24. Manu XI, 11. 13. 
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nicht der einzige seiner Art gewesen sein, der den vedischen 
Indern feindlich gegenüber stand. Ich habe hierüber nichts 
sicheres ermitteln können. 

Ein Name indes schien mir um der Etymologie willen 
anzudeuten, dass sich unter ihm eine Bezeichnung von Soma- 
händlern berge: der Name Pani; denn seine Zusammenge- 
hörigkeit mit Wurzel pan, „kaufen“, scheint einleuchtend zu 
sein. Ich habe diesen Punkt eingehend geprüft und bin zu 
einem Ergebnis gelangt, das von dem Ziel, auf das ich hinaus- 
zukommen dachte, allerdings weit abliegt. Wenn ich diese 
Untersuchung dennoch hier einschalte, so geschieht es um 
des Gegensatzes willen, der gerade zwischen diesem Wort 
und dem frommen Somapresser an vielen Stellen unverkenn- 
bar hervortritt. Sie hat überdies, wie ich hoffe, für das 
Verständnis der vedischen Mythologie eine grundsätzliche 
Bedeutung insofern sie zeigt, wie grosse Zeiträume zwischen 
den in verschiedenen Mandalas berichteten Begebenheiten 
liegen, und wie historische Feinde vedischer Völker noch im 
Rgveda in Dämonengeschlechter, gleichsam vor unsern 
Augen, bei der Nachwelt übergehen. 
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Anhang. 


Die Panis im Rgveda. 


Eine historische Untersuchung. 


Das Petersburger Wörterbuch sagt von den Panis: 
„Pant (eigentlich der Händler, Tauscher, der nichts ohne 
Entgelt geben will) der Karge, Knauser, Geizhals; so werden 
insbesondere diejenigen bezeichnet, welche im Opfer karg 
sind, oder die Ungläubigen, welche das Ihrige ganz behalten 
wollen .. .. So heissen auch schätzehütende, missgünstige 
Dämonen, welche von den Göttern und den Angiras über- 
wältigt werden.“ Nach Ludwig (III, § 34 und bes. 51) war 
der Pani „ein Kaufmann und gehörte der Urbevölkerung an, 
mit der er zuweilen identificirt wird; er war wandernder 
Kaufmann, der zwar recht nützlich war, aber ganz vorzüglich 
Scheu und Mistrauen erwecken musste .. . . Gewiss zog er 
selten allein, sondern in Karawanen mit bewaffneten Dienern; 
war er in der Ueberzahl, so mochte die Handelsreise sich 
gelegentlich in einen Raubzug verwandeln; man vergleiche 
die Schilderung von dem Treiben der grösseren arabischen 
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Kaufleute aus Tunis, Tripoli, Murzuk auf ihren Zügen ins 
innere Afrika.“ | 

Bergaigne, rel. véd. II, 319 meint: le mot pani signifie 
proprement „avare“ et désigne Phomme qui ne fait pas de dons 
aux prêtres . . Les demons qui détiennent les trésors célestes 
sont aussi considérés comme des avares. On ne s'étonnera 
done pas que le mot pani désigne également lennemi mythi- 
que. Les Paņis sont les gardiens avares des vaches célestes, 
ou, ce qui revient au même, du beurre, ous cachent, mais 
qui est trouvé par les dieux ete. ?) 

Meine Ergebnisse sind ganz andere. Wäre es richtig, 
dass Pani mit der Wurzel pan „kaufen“ etymologisch ver- 
knüpft ist, so wäre seine Verwendung in einer ausschliesslich 
verächtlichen Bedeutung, die weder pan noch seine Ab- 
leitungen haben, auffällig. Wir haben keine Veranlassung, 
der Zeit des RV., der ja von Handel sehr selten zu sprechen 
Veranlassung hat, durch Zurückführung des Wortes Pani 
auf pan cine Auffassung vom Kaufmann zuzuschreiben, die mit 
dem späteren Ansehen dieses Standes in Indien völlig in Wider- 
spruch steht. Es genügt, wenn wir von klassischen Zeugnissen 
absehen,’) auf das Lied eines frommen Händlers zu verweisen, 
das uns aus der vedischen Litteratur selbst, AV. III, 15, 
aufbewahrt ist. Es ist von vornherein also fraglich, 
ob beide Worte zusammen gehören und wir können 
gänzlich von einer Verwertung dieser Etymologie Abstand 
nehmen 7) 

Die Rgvedastellen, die der Panis gedenken, sind über 
die ganze Sammlung verteilt, aber in ungleicher Weise; denn 


1) Aehnlich Darmesteter, Ormazd et Ahriman S. 100; A. 2. 

2) Siehe z. B. die Gesch. des Kathäsaritsägara I, 6, 36 ff.; die 
Einleitung zum 1. Buch des Paiicatantra. 

3) Kein Nachdruck ist dagegen auf das Nichtvorkommen der Wurzel 
im RY. zu legen. Der unlängbare Zusammenhang mit zr£ovynu würde 
diesem Argument seinen Wert nehmen. | 
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im 2. und 3. Mandala werden sie nur je einmal, im 5. 9. je 
zweimal, im 4. 7. je dreimal, im 8. sechsmal genannt. Aus dem 
10. Buch sind ausserhalb der Hymne 108 noch vier, aus dem 
ersten neun Fälle zu verzeichnen, während sie im 6. Man- 
dala zwölfmal, oder wenn wir nur hymnenweise zählen, neun- 
mal vorkommen. Aus dieser Statistik leuchtet ein, dass die 
Zahlen des Bharadväjabuches die der andern, wenn wir 
von dem umfangreichen 1. Mandala absehen, absolut, wenn 
wir dies mitrechnen, wenigstens relativ erheblich über- 
wiegen. Das hat seinen natürlichen Grund,!) weil gerade 
im sechsten Buch die Angaben über die Panis, wie sich 
zeigen wird, auf einer tatsächlicheren Unterlage als sonst 
beruhen. 

Ehe wir die einzelnen Stellen befragen, wird es gut 
sein, die ganz mythologische Hymne X, 108 fürs erste aus- 
zuscheiden; denn ihrem Dichter erscheinen die Panis als ein 
trotziges Dämonengeschlecht, das in nebelhafter Ferne „jen- 
seits der Rasa“ wohnt. Das ist sonst nur selten der Fall. 
Sie sind meist Wesen von Fleisch und Blut, deren auf- 
fallendster Charakterzug der ist, dass sie Indra trotz ihres 
Reichtums keinen Soma pressen. Da es auf die Einzelheiten 
hier ankommt, erlaube ich mir die Beweise etwas ausführ- 
licher als vielleicht nötig wäre vorzulegen: 

1V. 29.7: 

na revata panına sakhyam Indro 
asunvatä sutapäh sam grnite | 


er- zz oaa 


I!) Die Bhäradväjas bilden den einen, die Gautamas einen anderen 
Zweig der Angiras. (Ludwig III, 128). Von den 9 Stellen, an denen Pani 
im ersten Mandala steht, gehören (nach der Anukram.) zwei (32, 11; 
33, 3) dem Hiranyastüpa Angirasa, zwei (83, 4; 93, 4) einem Gautama; 
dazu kommen 2 Gautamastellen aus dem vierten Mandala, so dass der 
grösste Teil aller Nennungen der Panis einer Gruppe bestimmter Familien 
zuzukommen scheint. Auch X, 108 sind die Angiras als ihre Gegner 
genannt, 
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„nicht willigt Indra ein in die Freundschaft mit dem reichen 
Pani, dem nichtpressenden, er der Somatrinker.“ 
VIII, 53, 2: padäa paninr arädhaso 
ni bädhasva, mahän asi | 
„mit dem Fuss stoss die kargen!) Panis nieder; du bist 
gross.“ 
VIII, 86 (97), 2 
yam indra dadhise tvam 
acvam gäm bhägam avyayam | 
yajamäne sunvati daksinävatiı 
tasmin lam dhehi, mä panau || 
Was du, Indra, an Rossen, Rindern, Schafen besitzest, ver- 
leihe dem pressenden und Daksinäs Soda Opferer, nicht 
dem Dani? 
X, 60, 6: agastyasya nadbhyah 
saptt yunaksı rohitä | 
panin ny akramir abhi 
vigvan räjann arädhasah || 
„für Agastyas Söhne schirrst du die beiden Roten an; du 
tratest nieder auf alle Panis, o König, die kargen.“') 
I, 83, 3 cd: 
asamyatto vrate te kseti pusyatı 
bhadrä gaktir yajamanäya sunvate |} 
4a. ād aùgirāh prathamam dadhire vayahı — 
c. sarvam paneh sam avindanta bhojanamı 
acvavantam gomantam d pacum narah 
„unbehindert wohnt und blüht er in deinem Reich; glück- 
bringend ist deine Macht dem pressenden Opferer. Da ge- 
wannen die Angiras zuerst Kraft. Alle Lebensmittel des 
Pani, seine Rosse und Rinder fanden da zusammen die 
Männer.“ 


nn ne ee 


‘) „Karg“ ist einer, der keine Daksinäs gibt; das zeigt der Vergleich 
mit VIII, 86, 2, 
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V, 34, 5b: 
näsunvatā sacate puşyatä cana 
6b. asunvato visunah sunvato vrdhah | 
indro viçvasya damitā vibhisano 
yathāvaçam nayatı dāsam äryah || 
7. sam im paner ajati bhojanam muse 
vi däcuse bhajati sünaram vasu | 
„Nicht ist (Indra) mit dem, der nicht presst, wiewol er 
reich ist. Abgewendet dem, der nicht presst, ein Förderer 
dem Presser, bändigt Indra schrecklich jedweden und führt 
als Arier nach Belieben den Däsa fort. Er holt als Beute des 
Pan Lebensmittel zusammen und teilt seinem Verehrer aus 
den schönen Besitz.“ 
Väj. Samh. XXXV, 1: 
apeto yantu panayo 
asumnä devapiyavah | 
asya lokah sutävatah || 
„fort sollen sich die Panis scheren, die schlechten, die den 
Göttern trotzen. Dem Somapresser gehört die Welt.“ 
AV. XX, 128,4 (m. s.): 
yac ca panir abhujisyo 
yac ca reng adacurıh. 

Ihr Reichtum wird, wie in dieser Stelle, widerholt her- 
vorgehoben: „wir rühmen uns eure wahren Lobsänger zu 
sein; der Pani rühmt sich seiner (verborgenen) Schätze“ 
heisst es in dem Verse I, 180, 7.1) I, 151, 9 wird gesagt, 
dass den Reichtum Miträvarunas selbst die Panis nicht er- 
reichen.?) 


d vayam cid dhi vam Zortërah sotudh 
vipanyämahe vi panir hitävan | 

Die von Pischel (GGA. 1890. S. 537) vorgeschlagene Übersetzung : 
„der Geizhals wird gerühmt als wohlwollend“, ist darum unrichtig, weil 
der Pani nirgends gerühmt wird und Dani wie sich zeigen wird kein 
blosser Geizhals ist. 

SE ` cd. na pm dyäavo 'habhir nota sindhavo 

na devatvam panayo nänagur magham 
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Aus dem Vorstehenden ergibt sich eine deutliche Unter- 
scheidung zwischen den Pani asunvant „die keinen Soma 
pressen“ und den Verehrern Indras. Wer Indra ruft, sagt 
sich los von dem Pani.!) Es zeigt sich also nirgends das 
Bild eines umherziehenden Händlers, der seine Waaren mit 
Überredung oder Übervorteilung an den Mann bringt oder 
gar mitten unter Indern wohnt, sondern ein Kultgegensatz 
zwischen Anhängern und Gegnern jenes Gottes, zwischen 
Gläubigen und solchen Ungläubigen, denen doch die Mittel 
Soma zu pressen und dem Brälmana Opferlohn zu spenden 
durchaus nicht fehlen. 

Das Wort su „pressen“ ist dem Indraverehrer mehr als 
eine gewöhnliche Tätigkeit, es ist die Losung des recht- 
gläubigen Ariers. Daher ist Indra, der Gott nationaler 
Kämpfe, auch der, welcher gegen den Asunvant seine Waffe 
schwingt.”) In dem einen der eben angeführten Beispiele 
V, 34, 5 ff. steht mit dem Pani der Däsa auf einer Stufe, 
und Däsa ist ein Gegner des Ariers; die Panis also werden 
das ebenfalls gewesen sein. 


eg mn nn E a 


In diesem Satz sind dyavo, sindhavah papayas Subjekt, devutven, 
magham Objekt. 
) VIH, 19, 9: ye te havebhir vi papiù adägan 
asmäan vraisva yujyäya tasmür 
Es heisst hier wol nur „ungläubig“. 
2 I, 101, 4: vidoc cid indro yo asunvato vadho. 
I, 176, 4 asunvantap samam jahi dunäcam. 
I, 110, 7; V 34, 5—7 (s. oben!); IV, 25, 6: 
susveh paktim krnute kevalendrah / 
näsusver äpir na saklä na jämir 
dusprävyo 'vahanted aväcah (cf. IV, 24, 5). 


VI, 44, 11: pürvis ta indra nissidho janegu 
jahy asusvin pra vrhäprnatah. 
VIII, 14, 15: asunväm indra samsadam 


visucim vy anäcayah / 
somapä uttaro bhavan. // 
VII, 51, (62) 12; X, 42, 4 u. a, 
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Wir haben in RV. VII, 6, 3 einen Vers, der in diesem 

Sinne zu deuten ist: 

ny akratun yrathino mrdhraväcah 

paniir acraddhän avrdhän ayajnan | 

prapra tan dasyünr agnir viväya 

pūrvaç cakäräparän ayajyan |! 
Die Panis heissen in diesem Verse nicht nur ungläubig und 
opferlos, sondern auch mrdhraväc und grathin. Zimmer hat 
zu zeigen versucht, dass das erstere „verletzende Rede führend, 
Schmäher“ heisst; ich glaube nicht, dass ihm das gelungen 
ist. RV. IV, 25, 6 heisst der „asugvi“ ausser dusprävi noch 
aväc „stumm“. „Er ist kein Angehöriger dessen, der nicht 
presst, noch Freund, noch Bruder. Den unfreundlichen, 
stummen erschlägt er.“ 

Stumm ist, wer meine Sprache nicht kennt. So nennt 
der Slave den Deutschen „stumm“. vv. 5. 6 desselben Liedes 
sprechen ja auch von der Tributpflichtigkeit andrer Stämme. 
Wer nicht Soma presst und nicht die Sprache des Indraver- 
ehrers spricht, ist sein natürlicher Feind. Daraus folgt noch 
nicht, dass solche Stämme auch immer unarisch in unserem 
Sinne gewesen sind. Nicht alles, was die Inder unter 
ihre Feinde rechnen, ist von barbarischem Geschlecht. Selbst 
unter den Asuras werden Leute inbegriffen, die nach unserm 
Dafürhalten ganz gut indisch waren. Cat. Br. III, 2, 1, 23 ff. 
rufen die Asuras auf der Flucht ke "ong, he ’lavo, sprechen 
also einen indischen Dialekt" Es würde demnach möglich 
sein, dass man Soma nicht pressende Inder, die einen fremden 
Dialekt sprechen, „aväc“ „stumme“ nennt. Für avāc dem 
Sinne nach synonym halte ich unser „mrdhraväc.“ mydhrä 
heisst „Verächter* sowol als „Feind“; beide Bedeutungen 
liegen nahe bei einander und mrdhräväc könnte an und für 


1) Es ist gleich he ’"rayah, He, die Feinde Siehe Muir, OST 
II? 114; Kuhn, Beiträge z. P Gr. 43, Davidson, ZDMG 37, 23; 
Eggeling, SBE. XXVI, 31. note 3. 
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sich sowol „Feindessprache“ als „verächtliche Sprache 
führend“ heissen; das letztere ist an keiner Stelle, auch 
X, 23, 5 nicht,!) notwendig, ersteres empfiehlt sich durch 
einen Vergleich mit asusvi avāc und die Erwägung, dass 
überall, wo mrdhraväc im RN. vorkommt, es nicht blosse 
Spötter, sondern wirkliche Feinde Indras und seiner Ver- 
ehrer sind, die damit bezeichnet werden. Wenn es nur all- 
gemein „Schmäher“ hiesse, würden wir es noch in andrer 
Verwendung zu finden erwarten. 

Ausser mydhraväc „Feindessprache redend“ d. i. soviel 
als „Barbar“ heissen die Panis grathin; eine sichere Er- 
klärung des Wortes gibt es nicht; ich denke, dass es mit 
grath „verknüpfen“ zu verbinden ist. Man ist nicht leicht 
im Stande die Worte der fremden Sprache auseinander zu 
halten; sie erscheint ununterbrochen und darauf wäre grathin 
leicht zu beziehen. Säyana übersetzt es nicht unrichtig mit 
jalpaka. Arier können die Panis deshalb immerhin gewesen 
sein, nicht Aboriginer. 

Wer nicht Soma presst, spendet auch keine Daksinäs; 
VIII, 86, 2 steht sunvant daksindävant dem Dan gegenüber. 
Die Panis sind darum als Geizhälse gebrandmarkt und die 
Götter werden gebeten freigebig zu sein, es nicht etwa den 
Dans gleich oder zuvor zu tun. RV. I, 33, 3 heisst es: 

cosküyamana indra bhürı vāmam 
mā panir bhūr asmad adhi pravrddha 
„Viel Gut, o Indra, an dich ziehend werde an uns nicht zum 
Paņi, o starker.“ AV. V, 11, 7 wird Varuņa angeredet: 
mo su panīùr abhy etävato bhüt 
mā tvā vocann arādhasam janäsah || 
„nicht möge er diese Paņis übertreffen; nicht mögen die 


d yo vicı vivāco mrdhraväcah 
purü sahasrägivä Jaghüna, — 
„der mit seiner Stimme die verschieden sprechenden (?), der Feinde Sprache 
führenden, schlimme viel Tausende erschlug.“ 
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Menschen dich geizig nennen.“ Sehr unzufrieden ist der 
Dichter mit Indra VIII, 45, 14; denn er nennt ihn einen 
Pani. Das Wort wird daher I, 124, 10; IV, 51, 3 ganz 
allgemein in der Bedeutung von Geizhals gebraucht. 

Es ergibt sich noch aus einem weiteren Grunde, dass 
die Panis nicht knickernde Händler und Kaufleute gewesen 
sein können: der RV. spricht widerholt von ihrem Reich- 
tum an Rindern, Rossen, welchen ihnen Indra, auch Agni- 
Soma rauben, um sie den frommen Somapressern zuzuteilen. 
Es sind also Beutezüge, „gavistis“, welche im Denken der 
vedischen Inder eine recht grosse Rolle spielen, gegen sie 
ausgeführt worden, und die frommen Indrafreunde scheinen 
den Panis nicht minder Anlass zur Beschwerde gegeben zu 
haben, als dieseihnen. Vonden charakteristischen Stellen sind 
mehrere, wie I, 83, 4; V, 34,7 S. 86. 87 angeführt worden; 
die Angiras finden entweder selbst die Lebensmittel des 
Pani oder Indra treibt sie den Seinen zu. Ich füge noch 
hinzu VI, 13, 3: 

sa satpatih cavasä hanti vriram 

agne vipro vi paner bharti vājam | 

yam tvam praceta rtajāta rāyā 

sajosa napträpam hinoşi || 
„der Held tödtet kräftig den Feind, o Agni, der Sänger 
trägt des Pani Besitz fort, den du, o weiser Sohn der Wahr- 
heit, mit Apam napät im Bunde dureh deinen Reichtum 
antreibst.“ 

VI, 33, 2: 

tvām hindrävase viväco 

havante carsanayah cürasätau | 

tvam viprebhir vi pantir acäyas 

tvota it sanitā väjam arvā || 
„dich ja flehen, o Indra, um Hilfe die verschieden redenden (?) 
Menschen in der Männerschlacht an; du spaltetest mit den 
Sängern die Papis; von dir begünstigt trägt Beute fort der 
Renner,“ 
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VIII, 64, 7: 
panım gosu starämahe 
„den Pani wollen wir bei seinen Rindern niederstrecken.“ 
v. 11 dieses Liedes spricht von einer Gavisti, v. 15 von der 
para samvat, der gegnerischen Seite (Landstrich). 
Es scheint dabei manchmal schlimm genug hergegangen 
zu sein. Nach VI, 20, 4 fielen die Panis zu Hunderten: 
çatair apadıan panaya indrātra 
daconaye havaye arkasätau | 
vadhaih cusnasyäcusasya mäyäh 
pilvo närirect kim cana pra '| 
„zu Hunderten!) fielen, o Indra, da die Panis für den Sänger 
Daconi bei seines Liedes Sieg; durch Keulenschläge die 
Listen des gefrässigen (usna. Nichts liess er von der Nahrung 
übrig.“ ?) 
Die Panis werden nicht verfehlt haben diese Raubzüge 
zu erwidern. V, 61, 8 ist ihrer sehr verächtlich gedacht: 
uta ghā nemo astutah 
pumän iti bruve panih 
sa varradeya it samah 
„so wird gar mancher nicht gerülmt. Einen „Mann“ nennt 
sich der Pani. Nur darin, dass er Wergeld zahlen muss, ist 
er einem solchen gleich 217 Die Panis werden wol manchen 


ı) Ludwig verbindet catair mit vadhaih. In Daconi sieht er V, 
107 und III § 34 einen Priester der Pani. Ich glaube nicht, dass man 
ihn Kavi nennen würde. 

2) Den Göttern wird bisweilen ausschliesslich zugeschrieben, was die 
Menschen taten, und so sehen wir Agni-Soma I, 93, 4; Soma IX, 22, 7 
gerühmt, weil sie den Panis ihre Rinder nahmen. Mau braucht hier 
nicht sofort an mythologische Deutung zu denken. 

>») Roth übersetzt (ZDMG 41, 674) nicht ganz klar „nur an Wer- 
geld steht er dem andern gleich“. Es kommt sachlich hier auf das- 
selbe hinaus, ob wir vaira mit „Strafe“ oder „Wergeld* übersetzen, die 
Hauptsache ist, dass der Pani selber büssen muss, nicht etwa einer der 
ihn erschlägt; bei Roths Uebersetzung tritt das nicht hervor, 
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erschlagen haben. III, 58, 2 bittet der Sänger die Acvins 
den Anschlag der Panis zu beseitigen!) und VI, 51, 14 heisst, 
er gar ein Wolf: 

jahi ny atrınam panim 

vrko hi şah 
„schlage den gefrässigen Pani; denn er ist ein Wolf.“ Das 
Wort passt gut für einen Stamm, der um seiner räuberischen 
Einfälle willen gefürchtet war. 

Es ist charakteristisch, dass in demselben VI. Mandala, 
in dem am häufigsten der Panis gedacht ist, grade Püsan 
eine besondere Rolle spielt. Püsan ist der Herr der Wege 
(53, 1); er bringt verlorenes Vieh wider (54, 10) und zeigt 
die Häuser, wo es verborgen ist (54, 1. 2); Püsan wird durch 
eine ganze Hymne (53 v. 3. 5. 6. 7) als Schützer gegen die 
Panis angerufen, die er schlagen und dem Stamm des Sängers 
übergeben soll.”) Wir finden in diesem selbigen Buch Eigen- 
namen, die jeden Zweifel daran, dass wir es mit historischen 
Vorgängen zu tun haben, ausschliessen. In der Dänastuti VI, 
45, 31 ff. heisst es von dem um seiner glänzenden Freigebig- 
keit gepriesenen Brbu, dass „er auf den dicksten Schädel der 
Panis trat“, mit welchem Ehrennamen wol der Anführer 
der Feinde gekennzeichnet sein soll. Noch sicherer ist der 
historische Boden, den wir nachher in der 61. Hymne, wider 
des 6. Mandalas. betreten werden. 

Nach dem Vorstehenden scheint es unzweifelhaft, dass 
in den Panis nicht ein Handelsvolk, sondern ein den Indern 
feindlicher Stamm gesehen werden muss. Nirgends ist von 
ihrem Handel, sondern nur von ihren Raubzügen die Rede, von 


1) Jarethäm asmad vi paner manisäm 
yuvor arag cakrmäa yatam arväk, 
Es ist nicht möglich, in diesem Verse festzustellen, ob Pani schon 
allgemein „Feind“ bedeutet. 
2?) Püsan wird auch sonst so aufgefasst: I, 42, 2. 3 sagt Kanva von 
ihm, dass er den bösen unheilvollen Wolf vom Pfad treibe. 
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en 


ihrem Reichtum und der Beute, die mit Indras Hilfe ihnen 
abgenommen wurde. Es scheint, dass lediglich die Etymo- 
logie, der rein äusserliche Zusammenhang mit pan kaufen, jene 
Meinung, dass sie Händler gewesen seien, veranlasst hat. 


Wer waren jene Panis und wo lagen ihre 
Wohnsitze? 


Kein andrer Stamm scheint geeigneter mit Pani identi- 
fiirt zu werden als der, der dem Altertum als Parner be- 
kannt war. Schon Brunnhofer hat in seinem geistvollen aber 
viel zu phantastischen Buche „Iran und Turan“ diese Gleich- 
setzung ausgesprochen, aber deren Möglichkeit unzureichend 
bewiesen. Es wird sich ergeben, dass sie dennoch richtig 
ist, dass wir wirklich hier jenen Nomadenstamm mit indischen 
Völkern in Berührung treffen, aus dessen Mitte sich viel 
später einer seiner Söhne zu einem der stolzesten Throne 
der alten Welt aufschwang. Die Erwähnung so westlicher 
Völkerschaften hat im Rgveda an und für sich nichts auf- 
fallenderes als die der vom Indus westlich gelegenen Gan- 
dharen, der Derbhiker oder der wol zu beiden Seiten des Oxus 
ansässigen Alinas.!) Ausser dieser blossen Möglichkeit gibt 
es jedoch wirkliche Gründe, welche für die Gleichsetzung 
von Panis und Parnern sprechen. Wir finden die Panis nicht 
oft mit andern Völkerschaften zusammen genannt; einige 
dieser Erwähnungen sind aber von grösster Wichtigkeit. 
In der S. 87 eitirten Rgvedastelle V, 34, 6d. 7a. stehen sie 
neben den Däsas: | 

yathävacam nayati däsam äryah || 
sam im paner ajatı bhojanam muse. 
und noch ein zweites Mal, AV. V, 11, 6: 


1) Zimmer, AIL. 431. Ludwig III, 207. 
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tat te vidvän varına pra bravimi 

adhovarcasah panayo bhavantı 

nīcair däsä upa sarpantu bhümim || 
„das künde ich dir, o Varuna, als Wissender an. Erniedrigt 
sollen die Panis sein und tief unten auf der Erde die Däsas 
kriechen.“ | 

Noch eine dritte Stelle kann in Betracht kommen, VII, 
6, 3 (S. 89), wo die Panis entweder mit den Dasyus zu- 
sammen oder selbst Dasyus genannt sind. 

Ich halte die zweimal gesicherte Verbindung von Panis 
und Däsas nicht für Zufall; denn sie erinnert an den engen 
Zusammenhang zwischen den Stämmen der Daher (/ao:, auch 
Jo) nnd der Parner, die eine Unterabteilung der ersteren 
bilden. Strabo sagt mit Bezug auf Arsakes: ¿mer Ao- 
get, dvo Zeite, tov Joy tigge Er: toùg ITagvovg xa- 
Aovusrovs Nouadas, stagoıxovvrag Tov Um, Erinadev Zi rou 
ITagdvalav sol Exgaınoev our, (XI, 515). 

Joo (Dahae) begegnet in den griechischen Nachrichten sehr 
häufig als vollkommenes Synoym von Zäxo 1) Die Saken 
sind, sagt Ed. Meyer, die Bewohner der kirgisisch - turk- 
menischen Steppe, welche sich vom kaspischen Meer bis jen- 
seits des Yaxartes erstreckt. Soweit wir aus den Eigennamen 
und sonstigen Andeutungen sehen können, sind die Saken 
arischen Stammes und den Iraniern nahe verwandt.?) Ihr 
Gebiet umschliesst die beiden fruchtbaren Oasen von Merw 
und von Chärazm, in denen seit alten Zeiten — nachweislich 
seit der Achämenidenzeit, doch vermutlich schon früher — 
eine sesshafte von Ackerbau lebende Bevölkerung sich findet, 
die Margianer (pers. Margu, Zend Moru) und die Chorazmier 
(pers. Hvärazmi, Zend Chärizem), die überall zu den Iraniern 
im engern Sinn gerechnet werden . . . .“ Damit stimmt über- 


1) Ed. Meyer, Geschichte des Altertums I, 8 425 (S. 515). 
2) Ebenso E. Kuhn, KZ 28, 214. 
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ein, wenn die Parner zu historischer Zeit am Ochus, dem 
heutigen Tedschene wohnen.» 

Wenn die Identifikation der Dante mit den Parnern, die 
der Daher mit den Däsas zu Recht bestehen soll, wird es 
notwendig sein zu zeigen, dass entweder diese Stämme so 
weit von ihrer Heimat fortschwärmten, um die Inder an ihren 
Wohnsitzen am Indus zu beunruhigen oder dass einige der 
indischen Stämme weiter westlich vom Indus, als man bisher 
glaubte annehmen zu können, ansässig waren. 

Die zweite Möglichkeit lässt sich bis nahe zur Gewissheit 
erheben. 

Ed. Meyer sagt am angeführten Orte, dass der Name 
Däha ganz im allgemeinen „Feind“ bedeute und sich in der- 
selben Bedeutung als däsa bei den Indern fände, Ich kann 
dieser, auch von Zimmer ausgesprochenen Ansicht nicht bei- 
treten und glaube dass umgekehrt Däsa sich von einem 
Eigennamen erst zu der allgemeinen Bedeutung „Feind“ ent- 
wickelt hat. Wir haben im Rgveda den Namen eines Königs, 
des Divodasa, der also „Himmelsdäsa“ heisst. Es ist wenig 
glaubhaft, dass wenn däsa etwas andres als ein Eigenname 
wäre, wenn es wirklich „Feind“ bedeutete, man diesen Fürsten 
in Liedern, die seinen Ruhm verkünden, einen „Himmelsfeind“ 
genannt haben würde. Wir haben Däsa hier sicherlich als 
einen Eigennamen zu fassen, der durch den Gen. divas einen 
ehrenden Zusatz erhalten hat: „Himmelsdäsa.“ 

Wir treffen diesen Divodäsa®) in einer Hymne desselben 
sechsten Mandala an, dessen Angaben über die Panis am 
meisten konkrete Verhältnisse berühren. Die ersten drei 
Verse dieser 61. Hymne sind von so grosser Wichtigkeit, 
dass ich sie hier folgen lasse: 


') Gutschmidt, Gesch. Irans S. 29. 

?) Er war der Sohn Vadhryacvas, der wie aus X, 69, 1 ff. hervorgeht, 
in Beziehung zum Feuerkult stand. Das scheint auch bei Divodäsa, nach 
dem das Fener einmal agni daivodäsi genannt wird, der Fall gewesen zu 
sein. (Ludwig III, 176). 
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VI, 61, 1. 

1. iyam adadäd rabhasam rnacyutam 
divodäsam vadhryacväya däcuse | 
ya cacvantam äcakhädävasam panim 
tā te däträni tavisä sarasvati || 

2. iyam cusmebhir bisakhä wärujat 

sānu girinädm tavisebhir ürmibhih | 
pärävataghnim avase suvrktibhih 
sarasvalim d vıväsema dhitibhih |] 

. sarasvati devanido ni barhaya 
prajäm vievasya brsayasya mäyinah | 
uta ksitibhyo vanir avındo 
visam ebhyo asravo vājinīvati || 

„1. Sie gab den kühnen, jede Schuld tilgenden Divodāsa 
dem frommen Vadhryacva. Von dir. die den hartnäckigen, 
unbändigen !) Pani verzehrte, kommen diese grossen Gaben, 
o Sarasvati. 

2. Sie durchbrach ungestüm mit gewaltigen Wellen der 
Berge Rücken, einem Wurzelgräber gleich; möchten wir 
mit unsern Liedern und Gedanken Sarasvati zur Hilfe laden, 
die die Pärävatas erschlug. 

3. Die Götterfeinde wirf du nieder, o Sarasvati, 
die Nachkommenschaft jedes verschlagenen Brsaya. Unsern 
Ansiedlungen gabst du wider ihre Ströme und ihnen strömtest 
du Gift, o rossereiche.“ 

Wir sehen Divodāsa als Sohn des Vadhryacva an den Ufern 
der Sarasvati wohnen, die der heilige Strom des Landes ist, 
als dessen Feinde Pani, Pärävata, Brsaya genannt sind. 

Ptolemaeus erwähnt VI, 20, 3 ein Volk der Magovnzaı, 
die von Lassen?) im Süden des Paropanisadenlandes an der 


sl 


D Ich lese avagam für das hier unverständliche avasam. 

2) IAK. III, 134. Die Mss. haben Tepyvireı, ITepyunraı oder Bagrı- 
noe, Wilberg liest auf Grund einer Conjektur 7Zeoovyımı. Nobbe 
hat Jlepovnteı. Lassens Lesung beruht offenbar auf jener Conjectur, 
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nördlichen Grenze Gedrosiens gesucht werden. Es ist sehr 
wahrscheinlich, dass dieser Name, wie Lassen annimmt, etwa 
„Bergler“ bedeutet und verwandt mit dem oben genannten 
Pärävata ist, das leicht eine von parvata hergeleitete Be- 
zeichnung der Bewohner jener Berge sein kann. Ich halte 
es daher für berechtigt, wenn Ludwig, RV. III, 162. 197 
und Brunnhofer!) nach Lassens Vorgang beide Worte gleich- 
setzen und die Pärävatas für ein „fremdes“, iranisches Volk 
erklären.?) 

Wenn diese Annahme gelten darf, würden wir Divodäsa 
als Gegner eines Stammes antreffen, der seine Sitze im Norden 
von Arachosien hatte. Danach wird es keine Schwierigkeiten 
haben, die im ersten Verse genannten Parner in derselben 
Richtung zu suchen, also ungefähr in denselben Sitzen, die 
sie in historischer Zeit einnehmen, am Ochus. Wenn wir 
hören, dass Antiochus I. die Landschaft Margiane am Murgäb 
zum Schutz gegen die Nomaden der nördlichen Wüste, Daher, 
Parner, Massageten mit einem 1500 Stadien langen Wall 
umgeben habe 71 so werden wir auch voraussetzen können, 
dass sie in früherer Zeit auf ihren Raubzügen noch etwas 
südlicher, bis in das Gebiet des Königs gekommen seien, 
der die Panis und Pärävatas seine Gegner nennt. Wie weit 
sie auf ihren Wanderzügen nördlich gekommen sind, wissen 
wir nicht. Sehr wohl vereinbar mit ihren späteren Sitzen 
ist die Vorstellung des Dichters von X, 108, der sie jenseits 
der für ihn mytliischen, mit dem Oxus wol identischen Rasä 


deren Richtigkeit die nachstehenden Ausführungen zeigen werden. Dass 
die bei Herodot III, 91 mit den Sattagyden, Gandariern, Dadikern zusammen 
genannten “Arapureı, wie Brunnhofer meint, identisch sind mit jenem 
Volksstamm, ist leicht möglich. Rawlinson, History of Herodotus vol. 
IT, 486 note 6 sagt, sie seien sonst unbekannt. 

D Bezz. Beitr. 10, 263 u. ‚Iran und Turan‘ S. 99. 

2) Möglich wäre vielleicht, dass sie nicht mit den Parueten, sondern 
mit den Tiegotzer in “Apela (Ptolem. VI, 17) identisch sind. 

3) Kiepert, Lehrbuch der Alten Geographie § 61. 
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sucht.‘) Bis dahin können sie ihre Sitze leicht ausgedehnt 
haben.?) | 
Dagegen scheint ein Umstand zu sprechen, die An- 

gabe unsers Liedes, dass Divodäsa an den Ufern der Sa- 
rasvatı wohne. Denn seit den Bemerkungen Roths im PW. 
und der ausführlichen Begründung seiner Ansicht durch 
Zimmer?) scheint kein Zweifel obzuwalten, dass die Saras- 
vati ein andrer Name für Indus ist. Dies ist aber nicht 
richtig; denn es ist unvereinbar mit der Tatsache, dass die 
westlichen Schriftsteller den ihnen wohlbekannten Indus mit 
jenem Namen niemals nennen. Ferner beweist die von 
Zimmer als wichtig angeführte Stelle VII, 95, 2, sicher 
nicht, was sie beweisen soll; sie ist leicht anders zu erklären. 
RV. VII, 95, 1 nämlich lautet: 

pra ksodasä dhäyasä sasra esä 

sarasvati dharuınam yasi püh | 

prabäbadhäna rathyeva yätı 

viervä apo mahına sindhur unyah || 

Z. übersetzt S.9: „mit nährendem Wogenschwall stürzt 

hervor jene Sarasvati; ein fester Grund und eherne Burg ist 
sie uns. Wie ein Kämpfer im Wagenrennen, alle andern 
(Gewässer mächtig überholend fliesst sie dahin, die Sindhu.“ 
Setzen wir aber für Sindhu die sehr gewöhnliche, einfache Be- 
deutung „Strom“, so schwindet die Beweiskraft unsrer Stelle 
ohne weiteres dahin.®) 


1) Schwerlich der Yaxartes; Kuhns Zeitschr. 28, 215. 

2?) Auch die Angabe des Bhägavatapuräna 5, 9, 16. 17 (PW), wonach 
ein Pani ein Priester der Codras sei, schwebt, wenn man an die Zudoo: 
denkt, nicht ganz in der Luft. 

3) Altindisches Leben S. 5 ff. 

4) Noch entschiedener ist Widerspruch zu erheben, wenn Brunnhofer 
(Iran und Turan 127) selbst die Möglichkeit, dass Sarasvati der Oxus sei, 
zulassen will; denn wir verlieren bei dieser willkürlichen Namensüber- 
tragung allen festen, historischen Boden. Es ist den wandernden ger- 
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Ich glaube daher, wir müssen von der lediglich auf com- 
binatorischem Wege erzielten Gleichstellung von Indus und 
Sarasvati abgehen und den Namen auf die beiden Flüsse be- 
schränken, denen er mit historischem Recht wirklich zu- 
kommt, dem unbedeutenden Flüsschen im Innern Indiens, 
das sich in der Wüste verläuft und zweitens dem den Griechen 
als Arachötos bekannten Strom Arachosiens, der iranischen 
Haragaiti. An diese beiden Ströme ist zuerst zu denken, 
wo immer wir dem Namen Sarasvati begegnen; nur ganz 
gelegentlich oder ausnahmsweise könnte eine solche Namen- 
übertragung auf den Indus stattgefunden haben. Aber mir 
ist auch das wenig wahrscheinlich. +) 

Es kann infolge der Erwähnung der Pärävatas und Panis 
nicht zweifelhaft sein, welcher von den beiden Sarasvati- 
Flüssen in unsrer Hymne gemeint sein muss. Divodäsa muss 
an der Haragaiti in Arachosien gesessen haben, einer Gegend, 
die leicht Einfällen der im Norden oder Nord-Westen nomadi- 
sirenden Parner ausgesetzt gewesen sein kann; dort wird 
auch die Heimat unsres Liedes sein "7 

Ausser Panis und Pärävätas ist ein dritter Name er- 
wähnt: Brsaya. Ist meine Beweisführung richtig, so muss 
auch dieser Name in der Nähe des Divodasa lokalisirt werden 
können. Indisch ist er nicht; das beweist die unterbliebene 
Gerebralisirung des s. Der Ausdruck „vicvasya bdrsayasya 
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manischen Völkern nicht eingekommen, bei ihrem Vordringen die Stromnamen 
der verlassenen Länder an Stelle der vorgefundenen zu setzen. Andere 
werden es auch nicht getan haben. 

1) Väj. Samh. 34, 11, ein Vers, dessen Alter Zimmer schon wegen 
deça angezwejfelt hat („fünf flutende Flüsse eilen in die Sarasvati, Saras- 
vati aber wurde fünfgeteilt der Strom im Lande“) kann sich ebenso gut 
auf die Haragaiti wie auf den Indus, zur Not aber auch auf die spätere 
Sarasvati beziehen. 

2) Brunnhofer hatte, Bezz. Beitr. 10, 261, Anm. 2 schon die Einheit 
der Sarasvati mit dem Arachotus ganz richtig erkannt; ist aber in 
seinem Buch über, Iran und Turan“ davon wider abgewichen, indem er sie, 
wie bemerkt, für den Oxus erklärt. 
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prajä“ macht es notwendig, darin einen Stammesnamen zu 
sehen. Mit den Panis scheinen die Brsayasöhne zusammen 
zu gehören; denn ausser unsrer Hymne sind sie noch einmal 
I, 93, 4 nebeneinander erwähnt: 

agnısomä ceti tad viryam vām 

yad amusnitam avasam panim gäh | 

avätıratam brsayasya çeşo — 
„da zeigte sich, o Agni-Soma, eure Kraft, als ihr dem Pani 
Nahrung und Rinder raubtet. Ihr überwandet des Brsaya 
Nachkommenschaft.“ 

Diese Brsayas werden also wie die Parävatas im Westen 
von der Sarasvati, in Arachosien oder Drangiana oder 
einer benachbarten Landschaft zu vermuten sein. Dafür gibt 
es, wie mir scheint, ein wichtiges Indicium in dem Namen 
des Statthalters von Arachosien und Drangiana, der dem 
Darius zu Hilfe zog, dann von Alexander, wegen seiner 
Treulosigkeit gegen Darius, getödtet wurde, Bagoasrvıng. 
Von ihm sagt Arrian, Anab. III, 8, 4: Baoevasvıns de Aoa- 
zorov EI OT Apazwrovg TE rye xal Tovg ogelovg ’Ivdovg 
xahovuerovg; 21, 1: Bagvasvıng o Apayırwv st Aoayyew 
vargarıns; 25, 8: xai ayızreiraı (AlESavdpos) tva Ta pa- 
oilsıa reit Zagayyalov nv. Bagoatvınz dë, Os Tore xareige ınv 
xogav, Eis wv ıov Evversideuerov Jageip Ev tÅ gut, mooc- 
wta AktEardgov padov és Wwdovg tovs ert rode roð Ivdov 
TOTAUOÙ Epvye U. S. W. 

Dieser Eigenname deckt sich in seinem ersten Teil so 
vollständig mit dem der Brsayas, dass die Vermutung, wir 
haben es hier mit einem einheimischen, von dem Namen des 
Stammes genommenen Nomen proprium zu tun, nicht zu 
kühn ist. Vielleicht gehörte Bapoaerınyg einem entthronten 
Fürstengeschlecht seines Landes an. So schliesst sich aufs 
beste der Wohnsitz der Brsayas an den der Pärävatas, Paņis 
und des Divodäsa an. 

Das sich aus diesen Ausführungen ergebende Resultat 
ist für die geographische und zeitliche Bestimmung des 
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Rgveda von weittragender Bedeutung. Wir sehen, dass ein 
Teil der von ihm berichteten Ereignisse westlich vom Indus 
sich abspielt in den iranischen Ländern, in Arachosien und 
seiner Nachbarschaft, dass einer der Gegner der später viel- 
genannte Nomadenstamm der Parner war. Zwischen dem 
Sänger unsers Liedes, dem sie, wie der Mehrzahl der Hymnen 
der Bharadväjas, noch eine historische Wirklichkeit waren 
und dem Dichter des Saramähymnus X, 108,!) der die Panis 
nur im Dämmerlicht der Sage sieht und sie in weitester 
Ferne, jenseits der mythisch gewordenen Rasä sucht, spannt 
sich eine weite Kluft, die zu überbrücken Decennien zu 
wenig sind. 

Sind wir berechtigt, aus Divodäsas Namen zu schliessen, 
dass er selbst ein Däsa war, so zeigt sich, dass er mit den 
Angehörigen der eigenen Rasse in Fehden verwickelt war. 
Das ruft die Unterscheidung ins Gedächtnis, welche Darius 
in seinen Inschriften zwischen den Sakä Humavarka, den 
"Ayveyıoı Xaxaı des Herodot, und den Sakä tigrakhauda 
macht. Rawlinson’) sagt, dass der erstere Name offenbar die 
östlichen Skythen an den Grenzen Indiens bezeichne, „the 
latter those scattered through the empire, who are known 
simply as „bowmen“. According to Hellanicus, the word 
„Amyrgian“ was strictly a geographical title, Amyrgium 
being the name of the plain in which these Scythians dwelt.“ 
Divodäsa würde also den Sakä Humavarkä zuzuzählen sein. 
Wir wissen nicht, was die Stämme trennte. Wenn wir uns 
vergegenwärtigen, dass die Panis bezichtigt werden, keine 


1) Rein mythologisch sind ausserdem noch die Panis X, 67, 6; 92,3; 
II, 24, 6 (nidhim panīinām guhä hitam); VII, 9,2 und wol auch I, 32, 11; 
VI, 44, 22. Neben Yätudhänas erscheinen sie AV. XIX, 46, 2. In ein- 
zelnen Fällen wie AV. IV, 23, 5; V, 11, 7; RV. I, 182, 3, 184, 2; 
VII, 19, 9; VIII, 26, 10 ist keine sichere Entscheidung möglich. Wie 
feindliche Völkerstämme zu Dämonen werden, dürfte auch der Name der 
Picäcas erkennen lassen. 

2) History of Herodotus, vol. IV, p. 62, note 5, 
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Somapresser zu sein, so ist der Gedanke an einen zu andern 
Verschiedenheiten hinzutretenden religiösen Zwiespalt nicht 
abzuweisen. Wäre Justis und anderer Forscher!) Erklärung, 
welche Sakä Haumavarkä schreiben und „Haumablätter-Saken“ 
übersetzen, begründeter als sie tatsächlich ist, so wäre das 
eine Bestätigung dieser Ansicht. Sie beruht aber, wie mir 
selber schien und mein verehrter Freund Wilhelm bestätigt, 
auf schwankem Grunde. j 

Die genannten Völkerschaften, die Panis, Pärävatas und 
Brsayas, waren nicht die einzigen Feinde des „Himmelsdäsa.“ 
In der Hymne des 6. Buches, in dem eine ganze Zahl un- 
sanskritisch klingender Namen vorkommt, werden an drei 
Stellen (22, 10; 33, 3; 60, 6) dasische und arische Gegner 
unterschieden. Eine solche Angabe ist bei einem Däsa so 
wenig befremdend wie bei den Ariern, die ja ebenfalls arische 
und dasische Feinde kennen. Einer der grössten Gegner Divo- 
däsas muss Qambara gewesen sein, ein Bergesfürst (par- 
vatesu ksiyant), der VI, 26, 5 selbst Däsa genannt wird und 
in 6. Mandala in fünf Hymnen sechsmal erwähnt ist.) Mit 
Cambara ist widerholt Varcin verbunden, welcher auch ein 
Däsa war 7 

Die Sänger, welche an Divodäsas Hofe lebten, werden 
zur Familie der Bharadväjas gehört haben. Das folgt nicht 


!) Geschichte Persiens S. gi Penka, Origines Ariacae S. 137, 
Hewitt, JRAS 1890, 370. Prof. Wilhelm hat die Güte mich darauf 
aufmerksam zu machen, dass Oppert ZDMG XI, p. 135 Humargä liest = 
sumrga, ‚die schöne Tiere haben‘, später aber (le peuple et la langue 
des Medes p. 202): Haumavargä, wozu er bemerkt: „ceux qui se servent 
des feuilles du Hom“; jai pensé aux feuilles de thé, ce qui m'est ou ug 
conjecture und an einer andern Stelle: en assyrien Umurgä ‚ceux qui 
boivent (les feuilles) du hauma‘, la plante est ou l’asclepias ou peut-être 
le the. Der Lesart Opperts ist Justi wol gefolgt. 

2) im 1. siebenmal, im 2. viermal, im 4. zweimal, ebenso im 7., im 
3. 8. 10. gar nicht. 

3) IJ, 14, 6; IV, 30, 14. 15; VI, 47, 21; VII, 99, 5. — 
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nur daraus, dass die wichtigsten unsrer Belege dem sechsten, 
nach diesem Geschlecht sich benennenden Buche angehören, 
sondern auch aus einigen genaueren Angaben darin. In der Dä- 
nastuti VI, 47, 22 f., welche mehrere Wohltäter der Bharad- 
vājas preist, wird der reichen von Divodäsa empfangenen 
Gaben ausführlich gedacht. VI, 16, 5; 31, 4 stehen 
Bharadväja und Divodäsa ebenfalls nebeneinander '); auch 
I, 116, 18 (und vielleicht I, 112, 13. 14, wenn wir beide 
Verse zusammenfassen dürfen.) Die vedische Ueberlieferung 
hat beide Namen also in enger Verbindung behalten. 
Divodäsa war nicht der einzige Herrscher, dem sie 
dienten. Im 6. Mandala treten noch mehrere andere Namen 
hervor, die nicht ohne Interesse sind. Wir haben S. 93 
einen Fürsten Brbu kennen gelernt, von dem es hiess, dass 
er auf den „dicksten Schädel der Panis“ getreten sei. Auch 
von ihm ist VI, 45, 33 gesagt, dass er als ein freigebiger Fürst 
sich zeigte Der Anukramanikä zufolge ist der Dichter dieses 
Liedes allerdings ein Gamyu Bärhaspatya gewesen, aber er 
mussder Familieder Bharadväjas, wie die Aufnahme seiner Lieder 
in ihre Sammlung beweist, sehr nahe gestanden haben und 
Cänkh. Gr. Sütra XVI, 11, 11 wird direkt ein Bharadväja 
als der Empfänger von Daksinäs seitens Brbus genannt.?) Bei 
Cänkhäyana tritt noch ein dritter Name, der des Prastoka 
Sārňjaya, entgegen, welcher auch ein Gönner der Bharadväjas 
war. Auch er ist im Rgveda in derselben Dänastuti wie Divodäsa 
genannt, ausser ihm noch ein Acvatha, mit dem ich nichts 
anzufangen weiss. Prastoka, aus dem Hause oder Stamme 


1) 16, 5: tvam imä värya puru 
divodasäya sunvate | 
bharadvajäya däguse. 
31, 4ed; açikşo yatra çacyã çacīvo 
divodāsãya sunvate sutakre | 
bharadväjäya grnate vasūni |l 
2) yathà bharadvajo brbau taksıi prastoke ca särüjaye sanim sasāna, 
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Sräjaya, war ein Fürst gleich den andern Gönnern unsrer 
Sängerfamilie. Das folgt aus verschiedenen Angaben der 
vedischen Texte, in denen Sräjaya widerholt vorkommt. 
Vitahavya VI, 15, 2. 3; VII, 19, 3 ist wol ein Srüjaya; VI, 
27, 7 — es ist nicht unwesentlich, dass es im 6. Buch ist — 
ist ein Srüjaya Daivaväta als Sieger über Turvaca und die 
Vreivants genannt.!) Wenn wir ein sicheres Recht hätten 
den folgenden Vers hinzuzunehmen, dann wäre sein eigentlicher 
Name Abhyävartin Cäyamäna und er wäre, die Richtigkeit 
von Hermann Brunnhofers Deutung zugegeben, ein Herr 
der Parther. An sich ist bei der geographischen Einheit 
Ost-Irans die Möglichkeit, dass eine Abteilung der Partler 
unter einem Sräjayafürsten soweit östlich seine Sitze ge- 
nommen hätte, wie es hier vorausgesetzt wäre, nicht aus- 
geschlossen. Aber der Name Pärthava kommt nur hier vor, 
und ich halte die Stelle nicht für geeignet soweit gehende 
Schlüsse daraus zu ziehen. 

Eines Sräjaya Daivaväta wird ferner RV. IV, 15, 4 
als Anhänger des Feuerkultes gedacht.) Da v. 6 fl. dieses 
Liedes einen Kumära Somaka Sähadevya nennt, scheint dieses 
Lied für einen Sräjayafürsten gedichtet zu sein. Ait. Brähm. 
VII, 34 ist Somaka Sähadevya, Sahadeva Särfjaya genannt. 
Sahadeva Särüjaya soll früher Suplan S. geheissen haben, 


1) sa srùàjayàya turvagan parädät 
vreivato daivavätäya giksan — 
8. lvayan agne rathino vingatim gah 
vadhümato maghavia mahyam samräf. ! 
abhyävarti cūyamāno dadätı 
dinägeyam daksinda pārthavānām ;} 
„er gab dem S. den Turvaca; dem Daivaväta hilfreich die Vreivants. 
Zweifach Wagenpferde, zwanzig Paar Rinder gab mir der edle Fürst 
Abhyävartin C. Nicht jeder erlangt diese Gabe der Pärthavas.* 
2) ayam yal srùjaye puro 
daivavāte samidhyate | 
dyuman amitradambhanah |! 
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was fremdländisch klingt.) Ein über Dasyus und Cimyus 
siegreicher Sahadeva steht RV. I, 100, 17, in einer recht un- 
geschickt abgefassten Hymne, mitten unter Namen wie Vär- 
sagiräh, Rjräcva, Ambarisa, für deren indischen Ursprong ich 
keine Bürgschaft übernehmen möchte. Schliesslich wird Çat. 
Br. U, 4, 4, 5 ein Rsi Devabhäga Crautarsa genannt, der 
Purohita zweier Reiche, nämlich der Kurus und Sräjayas, 
gewesen ist. Mir scheint daraus sich zu ergeben, dass die 
Sräjaya ein Fürsten- oder was vielleicht auf dasselbe hinaus- 
kommt, ein Stammesname war und dass gegen die Annahme, 
sie könnten wie Divodäsa westlich vom Indus, in Berührung 
mit dasischen Völkern gelebt haben, principiell nichts einzu- 
wenden ist. 

Aus dem erörterten hat sich ergeben, dass die Familie 
der Bharadväjas am Hofe des Divodäsa wie der Sräjaya und 
wahrscheinlich auch bei Brbu das Priesteramt versah. Eine 
solche Doppelstellung wäre an sich nicht unmöglich gewesen ; 
denn aus der angeführten Stelle des Cat Br. wissen wir 
von Devabhäga Grautarsa, dass er Purohita zweier Stämme war. 

Divodäsas Reich lag an der Sarasvati, in Arachosien. 
Wo die der anderen Fürsten waren, kann ich nicht mit 
gleicher Sicherheit bestimmen. Die priesterliche Tätigkeit 
der Bharadväjas an allen drei Höfen führt zu der Vermutung, 
dass wir sie nahe bei einander suchen müssen. Brunnhofer 
hat zuerst den gedanken ausgesprochen, dass Sräjaya dasselbe 
sei wie das Arachosien benachbarte Land des Hilmend, Dran- 
gjane, altpers. Zaranka, dessen Bewohner die Griechen als 
Zagayyaı, Herodot als Sapayyaı und Napayysss, Strabo und 
Arrian als Jeayyaı kannten.?) Diese Vermutung hat für sich, 
dass sie ganz der geographischen Lage gerecht wird, die wir 
für die Srüjayas voraussetzen dürfen. Dagegen spricht ein 
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1) Çat. Br. II, 4, 4, 4 Auch Ait. Br. l. c. stehen einige, nicht 
recht indisch aussehende Namen. 
2) Genannt nach av. zrayanh See, ap. daraya. 
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Umstand, der wichtig genug ist, die ganze Gleichsetzung 
mistrauisch betrachten zu lassen, dass nämlich im Indischen 
der Name mit s anlautet. Er könnte im Indischen ein 
Lelinwort sein; aber um dies mit Sicherheit zu behaupten, 
sind wir über die Behandlung alter Lehnworte im Sanskrit 
noch zu wenig aufgeklärt. 

Über Brbu, den Taksen, wage ich kein Urteil zu fällen.') 

Sehen wir von den letzten Erwägungen ab, so bleibt 
als, wie ich glaube, sicherer Kern die Tatsache, dass wir Di- 
vodäsa, einen Däsafürsten, am Arachotos und in seinem Ge- 
folge die Bharadväjas gegen den Stamm der Parner kämpfen 
sehen. 

Dies ist die Situation im 6. Mandala. In ganz andere 
Verhältnisse führt das siebente Buch. Sein Mittelpunkt ist 
Sudäs, ein Nachkomme des Divodäsa, vielleicht sein Sohn; 
wegen des Beinamens Paijavana wahrscheinlicher sein Enkel 
oder sonstiger Nachkomme. Das alte Sängergeschlecht der 
Bharadväajas ist ganz zurückgetreten, hell erglänzt das 
-Grestirn der Vasisthas, die dem Nachkommen des Di- 
vodäsa zur Seite stehen. Ein ander Land ist der Schau- 
platz der Taten Sudäs’ und der von ihm geführten Bharatas. 
An der Irävati siegen sie über ihre Feinde, an "Yyaoıs und 
Zadadens begegnen ihnen die Zehnkönige, an der Yamunä 
züchtigt er den Bheda. Die mächtigsten Gegner von Divo- 
däsa aber sind fast vergessen. Nur noch an zwei Stellen 
(18, 20; 99, 5) ist Qambaras gedacht, den das sechste Map- 
dala in 5 Hymnen sechsmal nannte. 

Prüfen wir den ersten der beiden Fälle, so zeigt sich 
Gambaras Name in einer Umgebung, die nichts als eine 
trockene Aufzählung aller Verdienste ist, die Indra und die 
Vasisthas sich erworben haben, eine Art Familienchronik 
des Sudäs, welche ihm die Vasisthas herzählen. Von den in 
ihr aufgeführten Feinden lagen viele, Pakthas, Bhalänas, Alinas 


| 1)  Brumhofer, Iran und Turan (127), sucht ein Volk der 7aoxoı zu 
ermitteln. 


108 


u. a. weit von der Irävati weg, so dass wir zweifeln dürfen, 
ob Sudäs selbst je mit ihnen in Berührung kam. Es wird 
auch gar nicht gesagt, dass Sudäs selbst den Cambara be- 
siegt habe; nur Indras Ruhm wird in dem Verse verkündet, 
der den für einen Gott sich haltenden Cambara vernichtet 
habe. Daher, glaube ich, liegt hier nur eine historische Er- 
innerung aus der Hausgeschichte unsers Fürsten vor und 
nicht viel besser steht es in der andern Hymne VII, 99. 
Allerdings finden wir in ihr keine Familiengeschichte; aber 
manches andre ist auffallend; es heisst: 

Indrävisnü drihhitäh cambarasya 

nava puro navatim ca cnathistam | 

cataın varcınah sahasram ca säkam 

hatho apraty asurasya Grën 
„Ihr habt, o IV., Cambaras neun und neunzig feste Burgen zer- 
stört, ihr schlugt zugleich widerstandslos hundert und tausend 
Mannen des Varein, des Asura.“ Sonst wird Indra allein 
die Besiegung (Cambaras zugeschrieben; hier steht Indra- 
Visnu, die meist oder immer eine kosmogonische Tätigkeit 
entfalten. Varcin, der Genosse (Jambaras, ist dem Dichter 
nur noch ein Asura und ebenso wird Cambara dem Sänger 
keine reale Persönlichkeit mehr gewesen sein. Diese Ver- 
mutung wird gestützt durch den Inhalt der in unserm Lied 
vorausgehenden Verse, welche Visnu preisen, weil er die 
Welthälften gestützt, mit Indra zusammen Sürya, Ugas, Agni 
geschaffen und in Schlachten des „stierkiefrigen“ Däsa Listen 
überwunden habe. Auch die Erwähnung des Däsa hört 
sich in diesem Zusammenhange sehr mythologisch an und 
unser Dichter verhält sich zu denen des sechsten Buches, 
wie der des Saramäliedes zu dem der Divodäsahymne VI, 61; 
sie hatten keine Kenntnis der tatsächlichen Vorgänge mehr und 
sahen im Dunkel der Sage, was vor Menschenaltern wirklich war. +) 


1) Auch die Weise der Erwähnung Cambaras im 2. Mandala (12, 11; 
14, 6; 19, 6) zeigt, dass für den Dichter dieser Lieder die Kämpfe mit 
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Ganz ebenso wie mit Cambara ist es mit den Dans 
Während dieser Name in den 75 Bharadväjaliedern 12 resp. 
9 mal vorkommt, steht er in den 104 Hymnen der Vasistha- 
sammlung nur dreimal: 6, 3; 9,2; 19,9 und nur an einer 
Stelle (6, 3) muss es die Parner bedeuten, dagegen hat es 
an den beiden andern diese konkrete Bedeutung nicht mehr 1 

So wird anzunehmen sein, dass die Vasigthas von den 
Kämpfen, die Sudäs’ Vorfahren mit dem Bande hatten, 
keine genaue Kunde mehr besassen. 

Sie schöpften aus dem, was sie von andern gehört und be- 
wahren nur darin noch eine alte Erinnerung, dass sie Gambara 
und Varcin einmal wenigstens gemeinsam nennen. Damit 
steht in unzweifelhaftem Zusammenhange, dass die Vicvämitra 
des dritten Buches Gambara überhaupt nicht und den Dau 
nur einmal nennen und zwar in einem Zusammenhang, der 
eine allgemeine Deutung des Wortes „Feind“, „Ungläubiger“ 
durchaus nicht ausschliesst. Nach Roths Ausführungen’) 
waren diese Sänger, bevor sie von den geschickteren Vasigthas 
verdrängt wurden, Sudäs’ Anhänger; diesem Umstande ent- 
spricht das vollständige Fehlen einer Anspielung auf den der 
Vergangenheit angehörenden, in ihrer Heimat vielleicht ganz 
unbekannten Gambara. 

Die Tatsache, dass Cambara im 3. Buch gar nicht, im 7. 
nur lau erwähnt wird, entspricht der weiteren, dass auch 
Divodäsas Name im 3. gar nicht,?) im 7. nur einmal als Sudäs’ 


an 


ihm vorüber waren und seine Besiegung nur als eine der Grosstaten Indras 
bei der Nachwelt zu Buche steht. Der Plur. Neutr. cambara (= vrtra) 
findet sich nur bei den Grtsamadas (24, 2). 

1) Ueber die Hymne VII, 6 siehe weiter unten. VII, 9, 2 ist Pan 
wahrscheinlich ganz mythologisch zu fassen und in VI, 19, 9, einem 
nicht ganz klaren Verse (s. S.88. 102), ist die Bedeutung „Ungläubiger“ 
am ersten am Platze. 

2) Zur Litt. und Geschichte d. Veda 121 ff. 

3) Ebenso wenig in Mandala 8. 10, im zweiten nur einmal. 
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„vater“ genannt wird. Dem Ideeenkreise dieser Sängerge- 
schlechter lag die Familiengeschichte des Sudäs eben gänzlich 
fern. 

Wie es gekommen sein mag, dass an Sudäs’ Hofe ganz 
andere Priester tätig waren als an dem seiner Ahnen, auf 
die Frage sehe ich keine andere Antwort als die, dass er, 
als Eroberer weit nach Osten vordrängend, dorthin kam, 
wo die Familien der Vievämitras und Vasisthas sassen, von 
denen namentlich die letztere sich die Gunst des mächtigen 
Fremdlings zu verschaffen gewusst hat. 

Diese Annahme erklärt uns, warum diese Sänger die 
wichtigsten Feinde in der Heimat seiner Vorfahren, wie 
die Panis, Cambara, so selten erwähnen oder wenig oder 
nichts darüber zu sagen wissen. Aus meiner Vermutung 
würde weiter folgen, dass eine neue von einem Däsasohne 
geführte Einwanderung sich auf der ältern Schicht voraus- 
gezogener arischer Stämme, als deren Vertreter wir etwa 
die Trtsus ansehen können, aufrollte. Der Name der Trtsus 
würde fallen, meine Hypothese aber bleiben, wenn Ludwig 
und Oldenberg!) Recht hätten. Bharatas und Trtsus für 
denselben Stamm zu halten. Oldenberg?) hat später diese 
Ansicht dahin verändert, dass die Trtsus mit den Vasisthas, 
den Priestern der Bharatas identisch seien. Mir ist das 
eine wie das andere unwahrscheinlich, weil ich über die von 
VII, 33, 6 verursachten Bedenken nicht hinwegkomme. In 
dem Verse 

danıda wed goajanäsa äsan 

paricchinnä bharatä arbhakäsah | 

abhavac ca puraetä vasısthah 

äd it trtsūnām viço aprathanta || 
können trtsänäm und bharatāh unmöglich dasselbe sein; man 
begriffe den Namenswechsel nicht und Priester kann man „die 


!) Ludwig III, 185; Buddha 413. 
23) ZDMG 42, 207, nach Bergaigne II, 362. 
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Gaue der Trtsus* noch weniger nennen. Die Schwierigkeiten 
scheinen sich mir zu lösen, wenn man Sudäs als einen an 
der Spitze der Bharata kommenden Eroberer ansieht, dem 
in der Bedrängnis die Vasisthas an der Spitze der Trtsus aus 
irgend welchen Gründen (vielleicht gegen gemeinsame Feinde) 
beistanden und zum Siege verhalfen. Beide Stämme gingen 
in Sudäs’ Reich auf und die Vasigthas wurden seine Sänger.') 

Noch ist einiges über die Pürus hinzuzufügen. Über sie 
herrschte nach IV, 38, 1 ein König Trasadasyu. Er war 
nach IV, 42, 8 ff. ein Naclıkomme des Durgaha und Sohn 
des Purukutsa, dem er auf Bitten der frommen Purukutsäni 
von Indra-Varuna in der Zeit grosser Bedrängnis durch 
äussere Feinde geschenkt wurde Trasadasyu war ein 
gewaltiger Krieger. Er heisst ardhadeva und vrtrahan 
und hat den Pürus neue Gebiete erobert. Wenn wir der 


1) Mir ist aufgefallen, dass der Somakult im VII. Mandala nicht die- 
selbe Rolle wie in andern Büchern zu spielen scheint. Einige Zahlen 
sind merkwürdig genug, um hier, obwol ich die Frage nicht bis zu Ende 
verfolgt habe, angeführt zu werden. Das 7. Mand. enthält 104 Lieder, 
also mehr als ein Zehntel des RV.; das 4. mit 58 Liedern etwa den 
18. Teil. In jenen kommt das Wort Soma 37 mal in 25 Hymnen, in 
diesen 85 mal in 20 Hymnen; das Wort suta dort 15 mal in 9 Liedern, 
hier 15 mal in 10 Liedern vor. Man vergleiche mit diesem merkwürdigen 
Verhältnis, dass das Cat. Br. XII, 6, 1, 41 sagt, nur die Vasisthas hatten 
in alten Zeiten die Obliegenheiten des Brahmanpriesters auszuüben, weil 
sie allein die Vyährtis kannten. Diese Angabe ist sehr seltsam, weil der 
Grund vielleicht viel tiefer lag, als das Brähmana angibt. Vielleicht 
standen die Vas. dem Indra-Somakult anfänglich fern; denn es ist im Zu- 
sammenhang mit dem gesagten gewiss kein Zufall, dass die meisten 
Varnunalieder grade den Vasisthas angehören. (Das VI. enthält selt- 
samer Weise den Vokativ von Varuna nur einmal und zwar im Dual 
Indrä-Varunä). 

2) uto hi nom däträ santi pürvä 

yä pürubhyas trasadasyur nitoge | 
kseträsäm dadathur urvaräsam 
ghanam dasyubhyo abhibhütim ugram || 
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Angabe in I, 63, 7 trauen dürfen, war sein Vater Puru- 
kutsa ein Verbündeter des Sudäs oder wenn wir Ludwigs 
sonjektur, für die ich keinen zwingenden Grund sehe, an- 
nehmen, sein Feind, in beiden Fällen sein Zeitgenosse.!) 

Es ist charakteristisch, dass Trasadasyu im sechsten 
Mandala nicht erwähnt ist. Nach dem was bisher ausge- 
führt wurde, ist eine solche Erwähnung nicht wahrschein- 
lich oder die Stelle müsste spät sein, da eben T'rasadasyu 
der Sohn eines Zeitgenossen des Sudäs war und dieser selbst 
erst der Nachkomme des Divodäsa, der im 6. Buch eine 
hervorragende Rolle spielt, gewesen ist. Dagegen ist ein- 
mal des Purukutsa gedacht VI, 20, 10. Aber es ist 
nirgends gesagt, dass er mit Divodäsa, sei es als Freund 
oder als Feind, in Berührung kam. Allerdings heisst es von 
ihm, dass er die herbstlichen Burgen der Dasas brach”); 
aber dieser Dāsa braucht noch nicht der ja selbst gegen 
Dasas kämpfende Sohn des Vadhryacva gewesen zu sein. 
Vielmehr heisst v. 6 ein Däsa Namuei sein Gegner und aus 
der Erwähnung eines Sieges über die Panis (v. 4) wird klar, 
dass er z. T. dieselben Feinde wie Divodäsa hatte, sei es in, 
sei es nach dessen Zeit. 

Der Einschub dieses wie es scheint nach Divodäsa ent- 
standenen®) Liedes in den Bharadväjacyklus erklärt sich 
dadurch, dass ein Bharadväja sein Verfasser ist, und die 
Bharadväjas müssen auch den Pürus gedient haben. I, 59, 
6. 7 sagt, dass die Pürus über den Dasyu Qambara siegen, 


EEN 


1) Letzteres schliesst auch Oldenberg ZDMG 42, 204. 5. 19. 
tvam ha tyad indra sapta yudhıyan 
puro vajrin purukutsäya dardah | 
barhir na yat sudäse vrthä varg 
anho räjan variva pürave kah. 
L. liest sudäsam für sudäse, 
2) Dies Ereignis ist auch I, 174, 2 besprochen. 
3) Ludwig III, 168 hält ebenfalls das Lied für jung. Auch Oldenberg 
legt ihm keinen besondern Wert bei. ZDMG. 42, 212. 
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lurch Agni Vaicvänara, und dieser Gott sei bei den Bha- 
radväjas hoch geehrt.') 

Diese Beziehung der Bharadväjas zu den Pürus, zu 
Divodäsa, Sräjaya, Brbu führt zu der Annahme, dass die 
Pürus oder ein Teil von ihnen unweit der Heimat Divo- 
läsas sassen.?) Ob Divodäsa den Namen der Pürus kannte, 
seht aus dem 6. Mandala nicht hervor. VI, 20, 10 braucht, 
wie wir sahen, mit Divodäsa gar nichts zu tun zu haben, 
und VI, 46, 8, die einzige Stelle, wo der Name der Pürus 
in diesem Buch noch vorkommt. ist wol noch jünger; denn 
sie nennt daneben einen Mann mit Namen Trksi, der nach 
VIII, 22, 7, vorausgesetzt, dass es nicht zufällig derselbe 
Name ist,’) ein Nachkomme erst des Trasadasyu ist.®) 

Wir haben nun allerdings einen Vers RV. I, 130, 7, 
der Divodäsa neben Püru nennt: 

bhinat puro navatim indra pürave 

divodāsãya mahi däçuşe nrto — atithigväya -- etc. 

An sich wäre ja die Bekanntschaft Divodāsas mit den 
Pūrus und den Vorgängern des Purukutsa leicht möglich; 
aber unser Vers ist eine so chronikenartige Aufzählung, dass 
darauf nicht viel Wert zu legen ist. Man kann den Wert 
solcher Aufzählungen aus I, 112, 14 ersehen, wo neben Di- 
vodäsa unmittelbar der viel spätere Trasadasyu steht.5) 


1) VI, 18, 3; 25,2 wird der Sieg eines Arya über die dasischen Stämme 
gepriesen. Divodäsa, der sich wol nicht selbst Arya genannt haben 
würde, ist in diesen Liedern nicht erwähnt. Vielleicht war wie VI, 20 
ein Püru der Sieger. 

2) Wahrscheinlich eher nach dem Norden als nach dem Süden zu. 
Die Sitze, welche sie später einnahmen, machen dies wahrscheinlich. 
Siehe darüber unten. 

D Ludwig meint, dass die Personen nicht dieselben sind. 

4) Eine Feindseligkeit zwischen Pürus und dem Sänger geht aus 
Hymne VI, 46 noch weniger hervor. Man kann sich doch die Kräfte 
seiner Freunde zu Hilfe wünschen. 

5, Ludwig hat aus I, 130, 7 eine Gegnerschaft zwischen Pürus und 
Divodäsa entnehmen wollen; vgl. seine wertvollen Bemerkungen vol. IH, 
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Wenn die Pürus zu Divodäsas Zeit eine Landschaft be- 
siedelten, die, wie ich vermutete, in der Nähe von dem 
Reiche dieses Fürsten lag, so zeigt das 7. Buch auch sie 
wider in einer ganz anderen Umgebung. RV. VII, 5, 3 ff. 
nennt ihre Kämpfe gegen die „schwarzen Stämme“, ihnen 
hilft noch wie früher Agni Vaicvänara, aber ihnen singt, 
unverkennbar, kein Bharadväja mehr. Von wem das Lied 
VII, 5 herrührt, wissen wir nicht; es ist in den Kreis der 
Vasisthahymnen aufgenommen, aber, wie Ludwig richtig 
bemerkt (III, 131. 175), war es, grade wegen der Partei- 
nahme für Püru, schwerlich ihr Eigentum. Dasselbe gilt 
von VII, 6, wie Ludwig ebenfalls richtig erkannt hat. 
Die deutliche Erwähnung der Panis in v. 5, welche zeigt, 
dass der Dichter noch den Stamm der Parner meinte, ist 
ein Grund mehr dies Lied dem Vasisthakreise abzusprechen 
und seine Entstehung ganz wo anders hin zu verweisen. 
Bezeichnender Weise kommt das Wort dasyu, das im 6. Mand. 
8 mal steht, im 7. nur in Hymne 5. 6., und in 19, die ebenfalls 
für sich zu beurteilen ist, vor. Deutlicher zeigt uns ihre 
veränderte Heimat VII, 8, 4, wo ein Vasistha einen Sieg der 
Bharatas über einen Püru verkündet. Sie müssen demnach 
bis in die Nähe der Yamunä und Paruspi ihre Sitze ausgedehnt 
haben und scheinen in anderer Zunge als die Bharatas ge- 
redet zu haben. Sie heissen wenigstens VII, 18, 13 mrdhraväec, 
das, wie wir sahen, viel eher „barbarisch sprechend“ als 
„geringschätzig redend“ heisst. 

Eine solche sprachliche Verschiedenheit wäre nicht 
wunderbar; am wenigsten dann, wenn sie gleich Sudäs 


S. 114. Ich bin indes noch nicht recht überzeugt von ihrer Richtigkeit; 
wenigstens scheint sie mir aus diesem Verse, nach dem man sie auch 
ala Verbündete betrachten könnte, nicht hervorzugehn. Die Stellung des 
Verfassers dieser Sammlung, des Parucchepa Daivodäsi zu Divodäsa be- 
darf noch einiger Aufklärung. Sie ist an Namen überaus arm. 
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spätere Einwanderer in jene Länder waren als die 
Trtsus.') 

Die im allgemeinen weiter im Osten, an der Paruspi, 
Yamunä, an Vipäg und Qutudri sich abspielenden Ereig- 
nisse des 3. und 7. Mandala machen es unwahrscheinlich, dass die 
VII, 95. 96 genannte Sarasvati, an deren Ufern die Pürus 
wohnen, noch die Arachosis sein kann. So bleibt, wie über- 
schwänglich auch die Schilderung scheinen mag, nichts 
andres übrig, als sie auf den kleinen Fluss im Madhyadeca 
zu beziehen, der der späteren Zeit als heilig galt.”) Grade 
die Betonung ihrer Heiligkeit schon in der Zeit der Bräh- 
maņas, die Opfersitzungen, die an ihren Ufern weise Reis 
gehalten haben sollen. zeigen, dass die Inder ganz anders 
von dieser Sarasvati gedacht haben als uns natürlich scheint. 
Ich vermag nicht zu sehen, warum wir die an den Rgveda 
heranreichende Tradition nicht in diesen weiter verfolgen 
sollen, warum wir einen Strom, der dort heilig genannt wird 
und nach sonstigen Anzeichen in seiner geographischen Lage 
mit der späteren S. übereinstimmen kann, nicht auch wirk- 
lich in dieser späteren Sarasvati widererkennen dürften.?) 

Unsre Hymnen wenden sich ebenso sehr an die himmlische 
wie an die irdische Sarasvati. Der Dichter geht von der 
einen zur andern über, so dass es in einzelnen Versen schwer 
ist zu erkennen, welche von beiden er meint. Dass die Ver- 
bindung mit Sarasvant auf die himmlische S. weist, wird 
weiterhin zu berühren sein. — 

Ich fürchte, in dem letzten Teil dieser Untersuchung 


1) Keinen Wert lege ich auf VII, 19, 3 wo Sudäs als Sieger 
neben Purukutsi Trasadasyu Püru genannt ist. Das Lied scheint mir 
von demselben Chronikencharakter wie VII, 18, über das ich ge- 
sprochen habe. 

23) Auch Ludwig, der sonst die Rothsche Erklärung von der Sa- 
rasvati {gleich Sindhu, Indus) annimmt, meint, dass hier der Sindhu nicht 
angenommen werden kann (lII, 175). 

3) Siehe auch Oldenberg, Buddha 416. 7. 
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mehr Fragen gestellt als gelöst zu haben. Wie man sie 
auch beantworte, der wesentlichstePunkt meiner Ausführungen 
wird dadurch nicht berührt. Es zeigt sich, dass der Schau- 
platz der von dem 6. Mandala überlieferten Begebenheiten weit 
ab liegt von denen, die das 7. Buch kennt. Das eine versetzt 
uns an die Arachosis, die andere an die spätere Sarasvati. 
Die verhältnismässig häufige Erwähnung der Panis in jenem 
steht in Übereinstimmung mit der Schilderung wirklicher Ein- 
fälle dieses Nomadenvolkes von iranischem Stamme An 
der westlichen Sarasvati, der Arachosis kämpft gegen dieses 
der Ahnherr des Fürsten Sudäs; und Generationen später 
sein Nachkomme im eigentlichen Indien gegen andere Feinde, 
an den Ufern der Irävati. So eröffnet sich ein Einblick in 
die Wanderzüge der vedischen Völker, in die weiten Räume von 
Zeiten und Ländern, welchen einzelne Bestandteile unsrer 
grossen Liedersammlung angehören. Wir sehen, wie die 
historische Wirklichkeit sich späten Geschlechtern zum Mythus 
verdunkelt oder in das Reich der Heldensage hinübertritt. 


C. Der Somatrank.- 


1. Allgemeine Bemerkungen. 


— 


Aus der Pflanze wird ein Trank gewonnen, der wie 
diese Soma heisst. Nur einmal ist mir, wenn ich von madhu, 
rasa u. a. allgemeinen Ausdrücken absehe, eine andere, mit 
einer gewissen Beständigkeit gebrauchte Bezeichnung vor- 
gekommen, nämlich pitu in dem Agastyaliede I, 187, wo 
es wol aber nur allgemein „die Speise“ heissen soll. 

Das Lob des Somatrankes erklingt in den Liedern des 
Veda wie im Avesta, und der grauesten indo-iranischen Vor- 
zeit gehört die Kunst seiner Bereitung an. In der Unter- 
suchung über die Panis zeigte sich, dass der Gegensatz von 
sunvant und asunvant im Veda einen Glaubensunterschied 
bedeutet, der den Indraverehrer von seinen nationalen und 
religiösen Feinden trennt. Der Wert des Somapressens, das 
Ansehen des Somapressers bei Göttern und Menschen bildet 
ein beliebtes Thema der vedischen Sängerzunft. Es ist leicht 
dem schon beigebrachten noch weiteres hinzuzufügen. 


a) Der Gegensatz von Somapressern und 
Asunvants. 


VIII, 2, 18: icchanti devah sunvantam 
na svapnäya sprhayanti | 
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„es lieben die Götter den, der Soma presst; nicht Schläfrig- 
keit begehren sie.“ 
VIII, 62, 12: mahäan asunvato vadho 
bhürı jyotinsi sunvato 
bhadrä indrasya rätayah 
„Schwer ist der Tod für den, der keinen Soma presst;; zahlreich 
die Tage des Pressers und SR für ihn Indras Gaben.“ 
I, 110, 7: 
abhi tisthema prtsutir asunvatäm 
„möchten wir in Kämpfen mit den Nichtpressern siegen.“ 
II, 30, 7: 
na mā taman na craman nota tandran 
na vocäma mä sunoteti somam | 
yo me prnäd yo dadad yo mibodhät 
yo mā sunvantam upa gobhir äyat || 
„Nicht soll es mich erschöpfen, noch ermüden, noch träge 
machen. Nicht wollen wir sagen: Presset Soma nicht; ihm, 
der mich bereichert, beschenkt, behütet und zu mir, wenn ich 
presse, mit Rindern kommt.“ 
V, 34, 3: 
yo asmai ghransa uta v ya Adhani 
somam sunoti bhavatı dyumän aha 
„der zur heissen und zur nassen Jahreszeit ihm Soma presst, 
der bleibt im Ansehn.“ 
ib. 5: näsunvatä sacate pusyatä cana 
„nicht verbündet er sich mit einem, der, obwol er er- 
blüht, nicht presst.“ 
VIII, 14, 15: | 
asunvdm ndra samsadam 
visücim vy anäcayah | 
somapä uttaro bhavan || 
„Du scheuchtest die Ansiedlung) derNichtpresser aus einander, 
als Somatrinker die Oberhand behaltend.“ 


+) Richtig so Ludwig. 


119 


IV, 17, 17, 25, 6,7; V, 37,3; VI, 41, 4; VII, 26, 1; 
X, 42, 4; 160,4. Maitr. Samh. II, 90, 15 u. s. w. 
Nicht genügt es gelegentlich zu pressen: 
VIII, 32, 21: atīhi manyusävinam 
susuvänsam upärane | 
imam rätam sutam piba || 
„Gehe vorbei (o Indra) an dem, der nur aus Zorn presst, 
bei einem Fehl.“ | 
Indra ist der Gott, dem vor allen andern des vedischen 
Olymps der Trank gebührt; nur Väyu, sein Gefährte, steht 
ihm nahe. Seine Gunst zu erwerben ist das Bemühen eines 
jeden Opferers. 


b) samsava (Opferwettstreit,). 


Nicht nur zwischen sunvants und asunvants besteht ein 
Gegensatz; der Stolz auf die Vortrefflichkeit der eigenen 
Zubereitung und die eigene Weise der Darbringung führt zu 
einer Art Wettstreit, die das Ritual mit dem Namen samsava 
benennt und mit Verhaltungsmassregeln ausstattet. Comm. 
zu Ait. Brähm.'!) sagt, dass ein gleichzeitiges Somaopfer 
zweier oder mehrerer weder durch einen Berg noch durch 
einen Fluss von einander getrennter Yajamana ein grosser 
Fehler sei, der aber den, der zuerst sich weihen lässt, nicht 
trifft. Verschiedene Texte geben ausführliche Vorschriften, 
wie dabei einem Gegner der Rang abzulaufen sei.) Diese 
Praxis reicht in ihren Anfängen in die Zeit des Rgveda 
hinein; denn wir finden schon dort die ersten unverkennbaren 
Spuren solch frommer Nebenbuhlerschaft, welche ihren natür-- 
lichen Ausgangspunkt in den Fehden mit andern dem Soma- 
kult ergebenen Stämmen haben mochte. RV. II, 18, 3: 


1) I, 3, 21 und Comm. (ed. Aufrecht, S. 240). 

2) Tänd. Brāhm. IX, 4; Maitr. Samh. II, 1,7; 2, 11; Lāt. 
I, 11, 12; Gänkh. XII, 5, 1 ff; Acv. VI, 6, 11; Eat XXV, 14, 8. 
23 ff. 
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mo su tväm atra, bahavo hi vipräh, 
ni riraman yajamänäso anye | 
„nicht mögen da dich andre Opferer aufhalten;') zahlreich 
sind ja die Weisen.“ 
VIII, 38, 14: 
vahantu tvä rathestham 
d harayo rathayujah | 
trag cid aryam?) savananı vrtrahan 
anyesäm yā catakrato || 
„Es sollen dich, den Wagenkämpfer, die angeschirrten 
Rosse herbeiführen, hinweg über die Pressungen der Feinde, 
o Vrtratödter, und anderer, o Gatakratu.“ 
VIII, 55 (66), 12: 
pürvic cid dhi tve tuvikürmin 
äcaso havanta indrotayah | 
trag cid aryah savană vaso gahi”) 
çavistha çrudhi me havam || 
„Viele Hoffnungen und Guustbezeugungen rufen nach dir, o ge- 
waltiger. Über die Pressungen des Feindes hinweg komme, 
o guter, und höre, o mächtigster, meinen Ruf.“ 

VII, 33, 2 rühmen die Vasisthas sich ihres Somatranks, 
den Indra dem des Päcadyumna Väyata vurgezogen habe: 
düräd indram anayann d sutena 
tiro vaiçantam ati päntam ugram | 
päcadyumnasya väyatasya somät 
sutäd Indro avrnitä vasıstäan || 
„Aus der Ferne führten sie Indra herbei mit ihrem gepressten, 
den gewaltigen hinweg über den teichgrossen Trank. Dem 

gepressten Soma des P. V. zog Indra die Vasisthas vor.“ 


1) JJI, 35, 5; 45, 1; VIII, 15, 12 ähnlich. Vgl. Ludwig VI, 186 
S. V. samsava. 

?) Ich lese aryäm mit Grossmann für aryam, 

°’) IV, 29, 1; X, 160, 1. 
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Auch der etwas schwierige Vers VIII, 4, 17 ist viel- 

leicht hierher zu ziehen: 

vemi tvā püsann rñjase 

vemi stotava äghrne | 

na tasya vem — aranam hi tad — vaso 

stuse pajräya sämne || 
„ich verlange dich zu gewinnen, o Pügan, ich verlange, o 
glühender, zu preisen. Nicht verlange ich danach — denn 
das ist fremdartig — das Pajra-Säman zu singen.“ 

Das Pajra-Säman wird Lat VII, 3, 3. 4 neben dem Tau- 
ragravasa-Säman genannt und nach Tändya Brähm. IX, 
4, 10 waren die beiden von Turacravas erschauten Sämans 
das Mittel, mit dem er die Pärävatas bei einem Samsava 
besiegte.!) Es scheint, dass die Pajras eine besondere Form 
des Opfers ersonnen hatten; sie haben viel Lob und viel 
Tadel geerntet.) Der Wunsch, die Götter möglichst für 
sich zu gewinnen, war mutmasslich der Anlass zur Erfindung 
neuer Gebräuche und mannigfacher Unterscheidungen im 
Ritual’), die teilweise bis in die Zeit des RV. hineinreichen 
und bisher noch wenig beachtet worden sind. Einiges wird 
später Erwähnung finden. 


c) Vorbilder des ÖOpferers und Entwicklung eines 
Somaadels. 


Alte Somapresser sind im RV. oft genannt; sie werden 
als Muster erfolgreichen Opferns gepriesen. Atris Weise 
den Trank zu keltern wird V, 51, 8; 72, 1; VIII, 42, 5; 
gerühmt; Cäryätas I, 51, 12; III, 51,7; Väj. Samh. VII, 35; 
bei den Cistas ist Soma besonders süss Väl. V, 4 u. s. wi 

!) Vgl. auch Kat XXV, 14, 14. 

2) Ludwig III, 109. V, 139. 

3) Die Worte kanvavat, atrivat etc. deuten auf bestimmte Formen hin. 
Ä 4) Ich verzeichne noch: Turvaca Yadu VIII, 45, 27; Samvarta, 
Krca VIII, 54, 2; Räthaviti V, 61, 18; Navagvas und Dacagvas V, 29, 
12; Manu Sämvarani, Nipätitbi, Medhyätithi, Pustigu, Qrustigu Val III, 1. 
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Die Götter selbst waren Zeuge als Indu sich für Indra 
läuterte: 

IX, 101, 5: indur indräya pavata 

ii deväso abruvan |; 
und in einer Välakhilyastelle (IV, 1) sind Manu Vivasvant 
und Trita unter den Opferern genannt, an deren Soma Indra 
sich einst erfreute.) Gehört diese Angabe auch nur den 
Välakhilyas an, so hat sie doch Anspruch auf unsre Beach- 
tung; denn sie trifft zusammen mit dem Inhalt des Homa 
Yast, der Vivanhvant, Athwya und Thrita als die ersten Soma- 
presser nennt. Hier wie da verliert der Somakult sich in 
das Dunkel der Vorzeit, da die Götter selbst den Soma 
pressten, und die Übereinstimmung in diesen Namen zeigt, 
dass die Verbindung beider Götter mit Soma auf alter, vor- 
historischer Überlieferung beruhen muss. 

Ein Teil des Glanzes so hoher Ahnen fällt auf den 
Menschen, der den Soma presst. „Somayäjin“ ist „bahuyä- 
jin“ sagt ein altes Citat bei Apastamba?): wer Soma ge- 
opfert hat, hat viel geopfert. 

kuvin mā gopām karase janasya 

kuvid räjänam maghavann rjisin | 

kuvin ma rsim papiwvänsam sulasya 

-kuvin me vasvo amrtasya cıksäh || 
fragt der Dichter von III, 43, 5: „wirst du mich nicht zum 
Hüter des Volkes machen, nicht zum König, o somatrinken- 
der Herr, nicht mich zum Rsi, nachdem ich vom Soma ge- 
trunken habe; wirst du mir nicht geben von dem trefflichen 
Amrta (L.).“ Somatrinker unter seinen Vorvätern zu haben 


d yathā manau vivasvati 
somam çakrāpibah sutam | 
yathā trite chanda indra Jujosasi 
äyau mädayase sacä || 
prsadhre medhye mätarigvani etc. 
3) Çr. S. XI, 20, 12, 
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ist ein hoher Ruhm in alter wie in später Zeit. In der Vor- 
rede zu Mälati-Mädhava!) rühmt Bhavabhüti mit Stolz, 
dass seine Vorfahren Somatrinker gewesen seien und so ge- 
denken auch die vedischen Sänger gern der Beziehungen ihrer 
Väter zu Soma. Ein homo novus rühmt ein neues Lied. 
VIII, 65 (76), 6: 
indram pratnena manmanä ?) 
marutvantam havämahe | 
asya somasya pitaye |l 
VIII, 38, 9 (42, 6): 
evà väm ahva ültaye 
yathähuvanta medhiräh |} 
X, 15, 8: ye nah pürve pitarah somyäsah 
| anührre somapītham vasısthah?) | 
„unsre den Soma liebenden Manen, die vortrefflichsten, die 
zum Somatrank kamen.“ 

IX, 96, 11: 

tvaya hi nah pitarah soma pürve 

karmanı cakruh pavamäana dhiräh | 
„mit dir. o Soma, führten unsre weisen Manen, o Pavamana, 
ihre Werke aus.“ 

Tradition gilt viel, nirgends mehr als beim indischen 
Opfer. Der Pravara erfordert, dass der Opferer bei An- 
legung des heiligen Feuers sich durch Nennung mehrerer 
seiner Ahnen in Beziehung zu seinen Vätern setzt. Ebenso 
muss der zum Somaopfer geweihte neben dem eigenen Namen 
das Gotra seines Vaters, Grossvaters und Ürgrossvaters 
nennen oder, wenn er kein Brähmana ist, sich des Gotra 
seines Priesters bedienen.*) Eine Unterbrechung der Tra- 
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1) ed. Bhandarkar, S. 11. 
2) Weiteres Material bei Muir, OST. IJI, 224 f. Ludwig, III, 180. 
3) Ludwig verweist auf AV. XVIII, 3, 46: 
ye nah pituh pitaro ye pitāmahā anühire u. s. w. 
OM Müller, history of ancient S. L. 386; Weber, Ind. Stud. IX, 
322. Ludwig III, 179, 


dition muss gesühnt werden. Die Taitt. Samh. sagt, dass 
ein Stier für Indra-Agni geopfert werden müsse, wenn einer 
seit der dritten Generation keinen Soma trinken sollte. 
„Denn losgerissen ist von dem der Somatrunk, der, obgleich 
Brähmana, bis ins dritte Glied nicht Soma trinkt. Indra- 
Agni geht er mit ihrem eignen Anteil um Hilfe an. Diese 
gewähren ihm den Somatrunk. Der Somatrunk wird "ihm 
zu Teil u. s. w.')“ 

Die Litteratur hat einen vollständigen Gegensatz zwischen 
Somapa und Asomapa entwickelt, der sich u. a. darin äussert, 
dass ein Asomapa in den Gesetzbüchern mit einem Anä- 
hitägni und einem Qüdra nahezu auf eine Stufe gestellt wird.”) 
Wer die Weihe zum Somaopfer an sich hat vollziehen 
lassen, gehört, ehe er den Soma kauft, zu den Per- 
sonen, die durch einen Gruss auszuzeichnen sind 3 Apa- 
stamba bespricht I, 9, 24, 24 die Strafe dessen, der einen 
Brähmana erschlagen hat, der den Veda studirt und die 
Ceremonien des Somaopfers vollzogen hat. 

Es scheint, dass die Eigenschaft Somapa und Ahitägni 
den Charakter des echten Ariers ausmacht. 

Das Somaopfer ist nicht jedem zugänglich; man muss 
dazu geladen sein und Indra selbst geht des Soma verlustig, 
weil er ihn mit Gewalt nimmt.*) Der Charakter vornehmer 
Absonderung spricht sich in dem s. g. Dagapeya aus, einem 
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1) II, 1,5, 5 ff.: aindrägnam punarutsrstam o labheta ya o trtīyāt 
purusät somam na pibet | vicchinno vä etasya somapitho yo brähmanah 
Sonn d trtiyät purusät somam na pibati | indrägni eva svena bhägadhe- 
yenopa dhävati | tav eväsmai somapitham pra yacchatalı | upainam somapitho 
namati. Maitr. Samh. II, 5, 5 (S. 53, 10) — aindrägnam anusrstam 
älabheta yasya pitä pitämahah somam na pibet | indriyena vă ega 
viryena vyrdhyate yasya pitä pitämahah somam na pibati — Kat 
VII, 1,5. 

2) Gautama XVIII, 24 ff.;, Manu XI, 12 ff. 

D Gaut. VI, 19. Manu IIJ, 128. 

14) Maitr. Samh. II, 4,1 (S. 38, 1 ff). 
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Opfer, welches man als gemeinsame Feier eines Somaadels 
ansehen kann, weil seine Veranstalter einer ununterbrochenen 
Ahnenreihe von zehn Somatrinkern angehören müssen. Kät. 
XV, 8, 16 sagt darüber: pilämahadacaganam somapänäm 
samkhyäya sarpanam „nachdem sie eine Reihe von zehn 
somatrinkenden Ahnen berechnet haben, schleichen sie.“ !) 
Das Gänkhäyanasütra spricht XV, 14, 8 nicht von pu- 
rusas, sondern von Çrotriyas,?); es stellt also die Anforde- 
rung je zehn Ahnen und zwar je von Vater- und Mutter- 
seite zu haben nur an die Priester, aber diese Abweichung 
verrät deutlich ihren späteren Ursprung. Wie beim Pravara 
für den Nichtbrahmanen das Gotra des Priesters eintritt, 
so half wahrscheinlich auch hier die Ahnenreihe des Cro- 
triya aus, wenn ein homo novus den Zutritt zu dem vor- 
nehmen Kreise alter Somaopferfamilien begehrte oder seine 
Zulassung aus irgend welchem Grunde erwünscht sein 
mochte.?) 


d) Alte Wohnsitze von Somapressern. 


Es ist selbstverständlich, dass der Somakult mit der 
Ausbreitung der indischen Stämme geographisch zusammen- 
fallen muss. Es ist nicht meine Absicht hier in eine Er- 
örterung der Frage nach den Wohnsitzen der vedischen 


1) Der eine Comm. übersetzt samkhyäya mit uccärya. Der andere 
sagt sehr deutlich: somapänäm pitämahädinäm dacaganam samüham sam- 
khyaya amukah prathamah somapah asau divitiyah asau trtiyah evam 
dacamaparyantän somayäjino ganayıtva sarpanam kurvanti. Ganz ähnlich 
sagt Hiranyakecin XIII, 21: pätrasamsädanakäle daça camasän adhi- 
kän prayunakti | unnayanakäale daça camasäan adhıkan unnayati | bhakga- 
nakäle ya d dagamät purusäd avicchinnasomapithah sa bhakga- 
sya kartä ; ā dagamät purusäd anväkhyäya gatam brahmanäh somapäh 
samprasarpanti | daçadaçaikam camasam bhaksayantı. 

2) yesäm ubhayatah grotriyä dagapurusam te yäjayeyulh. Comm: yegäm 
mätptah pitftag ca daçadaça purugäh crotriyä bhavanti. 

E Siehe ferner Cat. Brähm. V, 4, 5, 4 (S. 468) und Comm. 
S. 492, 6. v. u.; An XIV, 32, 4; Lat IX, 2,5; Äcv. IX, 3, 20. 21. 
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Völkerschaften einzutreten, obwol manche der bisherigen 
Annahmen, wenn meine Untersuchungen über die Panis 
richtig sind, einiger Abänderungen bedürfen werden. Mir 
liegt nur daran einige Stellen einer Untersuchung zu unter- 
ziehen, welche, ausreichend erklärt. unsre Kenntnis von der 
Ausdehnung der vedischen Ansiedlungen nicht unerheblich 
bereichern. 

RV. VIII, 53 (64), 11 heisst es: 

ayam te caryandvatı 

susomäyam adhi priyah | 

ärjikiye madintamah |] 
„dieser Soma ist dir lieb an Garyanävant, an der Sugomaä, 
am süssesten in Arjikiya.“ 

Es liegt, wenn wir von der Bedeutung der einzelnen 
Worte fürs erste absehen, in den Gliedern dieses Verses, 
angedeutet durch priyah und madintamah eine unverkennbare 
Steigerung. Der Soma ist ärjikiye süsser als caryanävatı 
und susomäyäm. Der, welcher so spricht, ist, wie aus v. 10 
hervorgeht, ein Pürusoln.') 

In der Erklärung des Wortes ärjikiya sind die Veda- 
gelehrten verschiedene Wege gegangen. PW. sagt vom 
Masc., es heisse dasselbe wie ärjika und dieses bedeute ur- 
sprünglich vielleicht Milchgefäss, es gehöre zu den mytlıschen 
Vorstellungen vom Soma und bezeichne einen der über- 
irdischen Behälter, in welchem der himmlische Soma sich 
läutert, oder einen der Ströme, welche er im Himmel 
bildet.) Das Fem. ärjikıya sei auf irdische Flüsse übertragen. 

Grassmann gibt ärjika ebenfalls die Bedeutung eines 
Somagefässes, ärjikiya bedeute im Masc. dasselbe oder eine 
Gegend, im Fem. einen Fluss (die Vipäg nach Nr) Lud- 
wig äussert, wenn ich nichts übersehen habe, sich nur zu 


1) ayam te mänuge jane somah pürusu süyate | tasyehi pra dravä piba i| 

2) Bergaignel, 176. 206 sieht in ärjika und caryanävant ‚les noms 
de preparateurs célestes du Soma‘; in ärjikiya ‚recipient du Soma céleste“, 
M. Müller, India 166 spricht keine Meinung aus. 
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IX, 65, 23 über ärjikesu,;, es könne, sagt er, nur die Be- 
völkerung eines Stromgebietes (vgl. Saindhava) bezeichnen. 

Brunnhofer verlegt den Arjika nach Iran und hält 
ihn für den „Arghesanfluss, einen Nebenfluss des Arghandab“ 
(Iran und Turan 52). 

Wenn wir die unsern Ausgangspunkt bildende Stelle 
prüfen, so kann nach der Gegenüberstellung von Sugomä 
und Arjikiya letzteres nur so wie das erstere eine geogra- 
phische Bezeichnung sein. Dies ist um so wahrscheinlicher 
als beide Namen nicht nur hier, sondern auch VIII, 7, 29 
und in dem Flusskatalog X, 75, 5 vorkommen, nur mit 
dem Unterschied, dass dort beide im Maskulinum, hier beide 
im Femininum stehen. Es ist durchaus kein Grund vor- 
handen, all diese Verse anders als in unmittelbarem Zu- 
sammenhang zu betrachten. VIII, 7, 29 lautet: 

susome caryanävakı 

ärjike pastyävatı | 

yayur nicakrayā narah || 
30. kadhä gacchätha marutah 

AO vipram havamanam — 

Als Sänger wird v. 19 derselben Hymne ein Kanva 
angegeben. 

Ferner X, 75, 5: 

imam me gange yamune sarasvati 
cutudrı stomam sacată parusny d | 
asıknya marudvrdhe vılastaya 
ärjikiye crnuhy d susomayä || 

6. trstämayä prathamam yätave sajüh 
sasartvä rasayd çvetyā tyā | 
tvam sindho kubhaya gomatim krumum 
mehatnva saratham yabhır iyase || 

Ich halte die letzte Stelle für wichtig genug, um sie 
zum Ausgangspunkt weiterer Erklärungen zu machen; denn 
die widerholte Verbindung beider Namen im RV. kann doch 
nicht Zufall, sondern nur eine Folge eines wirklich geogra- 
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phischen Zusammenhanges sein, auf den eben unser Vers 
hier führt. Zimmer spricht dem Flusskatalog von der 
Arjikiya an die Zuverlässigkeit, welche er für den ersten 
Teil der Namen besitzt, ab; ich teile aber sein Mistrauen 
nicht oder nur in geringem Maasse: denn, wenn diese Verse 
auch manche Ströme zu Nebenflüssen des Indus machen, 
die es nicht sind, so beruhen doch die am Schluss ge- 
nannten Namen Kubhä (Kor), Gomati (Gomal), Krumu 
(Kurum), abgesehen von der Reihenfoige, auf einer ebenso 
tatsächlichen Unterlage wie die ersten, so dass wir annehmen 
dürfen, die dazwischen liegenden werden ebenfalls nicht er- 
funden sein. In der Tat hat auch Vivien de S. Martin die 
Susomä in dem NSoavos, dem heutigen Suwan gesucht und in 
Arjikiyä den Namen des Landes, das der Oberlauf des Zoavog 
durchströmt. 

Bleiben wir bei dem stehen, was der Flusskatalog an- 
gibt, so werden wir auf Kaschmir oder die im SW. daran 
grenzenden Länderstriche hingewiesen, die die Arjikiyä durch- 
fliessen musste. Dafür sprechen noch andere Gründe. 

Mit Arjika steht ein zweiter Name in Verbindung, carya- 
nävant. Ausser den beiden angeführten Belegen nenne ich IX, 
65, 22 ff. und IX, 113, 1. 2. Wir sehen in ihnen, sowie in 
VIII, 7,29, diese Ausdrücke fast formelhaft neben einander 
stehen. Der erste Vers lautet: 

ye somäsah parävati 

ye arvāvati sunvire | 

ye vädah caryanävati || 
23. ya ärjikesu krivasu 

ye madhye pastyäanäam | 

ve vā janesu pañcasu || 
24. te no vrstim divas pari 

pavantäm ä suviryam | 

suvänä deväsa indavah. || 

Als Sänger ist v. 25 ein Jamadagni genannt. 
Wir finden v. 23 eine Dreiteilung von parävat „Ferne“, 
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arvävat „Nähe“ und „caryanävant“, welche stark an den 
Vers VIII, 13, 15 erinnert, der nur darin abweicht, dass 
für garyanävati im dritten Gliede samudre steht.) Dieser 
Dreiteilung in v. 22 entsprechend finden wir nun v. 23 
wider drei Glieder: 1) ärjikesu, 2) madhye pastyanäm, 
3) janeşu pafcasu, so dass wir zu dem Gedanken kommen, 
der zweite Vers sei nur eine Specialisirung des ersten, 
d. h. parävati, arvävati, caryanävati entsprächen der 
Reihe nach ärjikegu, madhye pastyänäm, janegu pahcasu. 
Die syntaktisch ganz gleiche Verbindung ihrer Teile 
erhöht den Eindruck der engen Zusammengehörigkeit 
beider Strophen. Jedenfalls ist nicht der leiseste Anlass zu 
der Ansicht vorhanden, dass ärjika etwas wie ein Soma- 
gefäss, sei es ein mystisches oder wirkliches, bedeuten könne. 
Ganz ebenso verhält es sich mit IX, 113, 1. 2: 

caryanavatı somdm 

Indrah pibatu vrtrahä | 

balam dadhäna ätmanmı — 

2. ā pavasva dıcam pate 

ärjikät soma midhvah | 

rtaväkena salyena 

craddhayä tapasä sutah | — 
„den Soma trinke Indra, der Vrtratödter, am Garyanävant, 
Kraft sich verschaffend — 2. Komme her, o Herr der 
Himmelsgegenden, aus Arjika, o gnädiger Soma.“ Wenn 
wir diesen Vers mit dem S. 126 angeführten VIII, 53, 11 
vergleichen, so zeigt sich ein leiser Gegensatz; dort hiess 
es: der Soma in Çaryaņävant ist Indra lieb, der aber Arji- 
kiye ist am süssesten; hier wird Soma aus Arjıka herbeizu- 
kommen aufgefordert, und zwar soll Indra in Garyanävant 
trinken. Wir finden also eine fromme Nebenbuhlerschaft der Art, 
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d yac chakräsı parävati 
yad arvāvati vrtrahan | 
yad vā samudre andhaso ’vited asi || 
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wie sie früher geschildert ist, zwischen den Sängern beider 
Lieder, zwischen einem Püru und dem Dichter von IX, 113, 
den die Anukramani, was allerdings sehr zweifelhaft ist, 
einen Kacyapa nennt. Es ist nirgends ersichtlich, dass 
ärjika an einer dieser mit einer gewissen Systematik wider- 
kehrenden Stellen ein Gefäss bedeuten müsse oder auch nur 
könne. Ueberall werden wir darauf geführt, es als Eigen- 
namen zu deuten. 

Gehen wir zu den einheimischen Erklärern über, so 
fällt auf, dass Säyana mit einer bei ihm ungewohnten Kon- 
sequenz ärjika als Name eines Landes deutet, so dass gar 
kein Zweifel an der Sicherheit der Angaben der ihm zugänglichen 
Quellen bestehen kann.!) Ich sehe keinen Grund diesen An- 
gaben nicht volles Vertrauen zu schenken, wenn die Prüfung 


1) Ich gebe zugleich seine Erklärungen für Susomä und Garyanävant: 
I, 84, 14: caryana näma dech ı tesim adürabhavam sarah garyanävat. 

VIII, 7, 29: susome gobhanasomayukta ärjike | rjikä näüma 
degah | tatsambandhini caryanävati ; kuruksetrasya Jaghanürdhe carya- 
nävatsamjie sarasi | pastyavati | pastyam iti grhanäma u. s. w. 

VIII, 64, 11: garyanävati kuruksetrasya Jaghanärdhabhave çara- 
irnopete sarasi | tat sarah kutra vartata ity ucyate | susomäyäm etannämt- 
käyam nadyam | sä ca kutra vartate — [ürjikiya etannamake deçe | 
evamuktaprakarenätyantadüradege vurtate aah somal sa eväyam. — 

IX, 65, 22: kuruksetrasya jaghanürdhe cgaryanıvatsamjnakam ma- 
dhurasayuktam somavat saro ’sti ete. 23. ärjikesu | rjīkū näma dūra- 
bhaväa ärjika degäh | tesu | tathā krtvasu | krtväana iti degäbhidhänam | 
— kim cu. pastyanam sarasvatyadınam nadınam madhye — 

IX, 113, 2: rjīkānām adürabhava ärjiko janapadah | — Yyadva ' 
ärjikäd rior akufilät paviträt — 

X, 75, 5: he vitastayü susomayäü ca sahita ärjikiye, er scheint 
also diese drei Namen als geographische Einheit anzusehen. Die letzte 
Stelle wird auch im Nir. IX, 26 erklärt und zwar soll Susomä der 
Sindhu sein, ärjikıya die Vipäe: ärjikiyam vipāđ ity ahur rjükaprabhavä 
varjugämini va — pürvam äsid uruñňjirā. Durga fügt hinzu: sa kasmäd? 
rjikaprabhaväa yjiko näma parvatah | tasmät prabhavati. Ein andrer 
Comm. sagt (vol. IV, p. 43, note): evam ca ärjikiyeti prathamam näma | tata 
urufjireti | tato vipäd iti lokaprasiddhah. 
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der Stellen selbst uns zu gleichen Vermutungen führt und 
weiterhin sich noch andere zu ihren Gunsten sprechende 
Momente ergeben sollten. Nur der Meinung der Commentare 
dass die Vipäc früher Arjikiyä geheissen habe, kann von 
vornherein nicht zugestimmt werden, nicht nur weil Ver- 
wechselungen von Namen leicht möglich sind, sondern weil 
die Arjikiyä in dem Flusskatalog an einer Stelle (hinter 
Asikni und Vitastä) steht, die es unmöglich macht, dass sie 
einst die Vipäc gewesen sein kann. 

Der Umstand, dass ärjikiya immer mit den beiden 
andern Worten oder wenigstens einem von ihnen zusammen 
genannt ist, macht es sehr wahrscheinlich, dass alle drei 
Orte oder Bezirke in engen Beziehungen zu einander gestanden 
haben, und es scheint fast, als ob sie heilige Stätten des 
Somakultes gewesen seien, wenigstens im Sinne der Dichter, 
in deren Liederkreisen sie liegen. Zwischen den drei 
Formen ärjiıka, ärjikiya, ärjikiyä muss natürlich ein Zusammen- 
hang walten; ärjıka scheint der Name des Stammes oder 
des Landes zu sein, und das davon abgeleitete Adjektiv be- 
zeichnet, was diesem Stamm gehört, den Bewohner, das Land, 
als Fem. seinen Fluss.) Ob ärjika selbst nach einem Berge 
rJika seinen Namen führt, ist unwesentlich?); wichtiger ist, 
dass Säyana das Land widerholt als in der Ferne liegend 
bezeichnet: denn damit stimmt überein, dass in den beiden 
Parallelversen IX, 65, 22. 23 dem parävati des einen 
ärjikesu im andern entspricht, und so werden auch für den 
Sänger dieses Liedes die Arjikas ein fernes fremdes Land 
gewesen sein. 

Der Verfasser des S. 126 angeführten Verses VIII, 53, 11 
war, wie der ihm in der Hymne unmittelbar vorhergehende 
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1) So wird auch susoma das Land, susomä der Fluss sein. 
2) Unklar ist mir ävirrjiko IV, 38, 4. Im ersten Verse dieses Liedes 
ist Trasadasyu, der Pürufürst, erwähnt. 
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lehrte, ein Pürusohn. Er rühmt, in Ärjikiya sei der Soma 
für Indra am süssesten. Wir werden demnach erwarten 
müssen, dass er selbst diesem Lande angehörte, dass er in 
Arjika wohnte. 

Als Alexander von Macedonien in Indien einfiel, erstreckte 
sich das Reich des ihm entgegentretenden Poros von der Vi- 
tastä zur Asikni. „Den Namen Poros haben die Griechen 
der Dynastie entnommen; das Mahäbhärata nennt ein Reich 
der Paurava oder Paura in der Nähe von Kacmira. Das 
Gebiet des Poros erstreckte sich ostwärts bis zur Asikni. 
Des Poros Neffe Spittakes beherrschte ein kleines Gebiet 
auf dem Westufer der Vitastä; des Poros Vetter gebot im 
Osten zwischen der Asikni und der Irävati. Im Norden 
wurde das Gebiet des Poros nur durch einige kleine Stämme 
von dem Gebiet des Königs von Kacmira getrennt.“ t) 

Die Pürus wohnen also in historischer Zeit dort, wo 
wir, den Angaben des Flusskatalogs nachgehend, die Arji- 
kiya und das Land der Arjikas antreffen müssen. Und 
damit stimmt es aufs beste überein, wenn es in jenem Püru- 
liede VIII, 53 (64), 11 heisst, in Arjika sei Soma für Indra 
am süssesten. 

Zur Zeit des RV. finden wir Pürus an der ö. Sarasvati, 
also über die Wohnsitze hinaus, die sie in historischer Zeit 
einnehmen. Es ist daher wahrscheinlich, dass ihre Ansied- 
lungen sich weit nach Westen dehnten und wir ihre Spuren, 
sei es, dass sie von NW. aus Kaschmir, oder von Westen 
über Takgacilä vordrangen, in dieser Richtung anzutreffen 
erwarten müssen. Das 6. Mandala berichtet sogar von der 
Feindschaft eines Püru mit den Panis, sie können demnach 
leicht bis über den Indus nach Westen hin gesessen haben, 
eine Annahme, die bei dem grossen vorauszusetzenden Zeit- 





1) So Duncker, Gesch. d. Altert. III® 306. Siehe ferner Lassen 
IAK. II? 154, Anm. 7. 
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unterschied zwischen dem Kern des 6. und des 7. Mandala 
zu Bedenken keinen Anlass geben würde. 

Ob nun die Pürus mit den Arjikas identisch waren, ist 
bei dem geringen Material, das uns zu Gebote steht, nicht 
zu entscheiden möglich. Ich halte es nicht für wahrschein- 
lich, weil unter dem mächtigen Scepter der Pürudynastie 
nicht nur ein Volksstamm gelebt haben wird. 

Es handelt sich nun darum zu zeigen, ob die Verlegung 
jenes Namens in die Nähe von Kaschmir oder in dieses Land 
selbst noch aus andern Gründen wahrscheinlich wird. 

Wollen wir den Namen ärjika ins Griechische übersetzen, 
so kommen wir zu einem Wort *agoıx-, *aplıx-, dem am 
nächsten der Name 4poaxns entspricht. Dieser Name ist, 
abgesehen von dem bekannten Stifter der Arsakidendynastie, 
wie es scheint, recht verbreitet. Percy Gardner erwähnt 
Münzen von A. Dikaios und A. Theos aus der Zeit nach 
Alexander.) Ein Arsakes fällt auf Seiten der Perser in 
der Schlacht bei Issos?) u. s. w. Ein Arsakes dehnte seine 
Herrschaft über das Land des Porus aus 7 

Wichtiger als diese vielleicht von auswärts nach Indien 
gekommenen Fürsten ist für den gegenwärtigen Zweck eine 
Nachricht Arrians. Nachdem Alexander Porus über das 
ganze Land bis zum Hyphasis gesetzt hatte, kehrte er 
zum Hydraotes zurück, durchschritt ihn und kam wider 
zum Akesines, wo er die Stadt erbaut fand, mit deren Grün- 
dung er den Hephaestion beauftragt hatte. Arrian sagt nun 
Anab. V, 29, § 4: ev tovr dë agyixovro rroös avrov Ag- 
cars TE à rv Ouogov "Aßtoaon xogas vrragxog xai ð adeh- 
pòs "Aßıoagov xal ol AAloı oixsloı, öga re xouilovrss & ué- 
yıora rag Ivdois xai Tovs nag Aßıoagov EiEpavras, ès 


) The coins of the Greek and Sceythic kings of Baktria and India 
(XLIII. 174. 175). 

2) Ptolemaei fragm. ed. Müller No. A S. 88. 

3) Lassen de Pentapotamia S. 54. 
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reLdxovTa TÖV agı$uov. "Aßıoaonv yo vow adüvarov YEvE- 
gäe EAdElv. Nuvveßaıvov dë Tovroıg xal ol nag Akekavdgov ` 
EXTTEUPIEVTES TEQEOBEIS nods Aßıoaenv. Kat taŭra ou yakerıog 
TULOTEVORS OVTWS Ee Apıoaen TE TËS Gro Xu QAŞ CATEQ- 
eve Zeg xal Agoaanv ti "Aßıoagov £Enuixgareig rroo- 
OETHXEV. 

Wir sehen hier einen Arsakes als Nachbar von Abhi- 
sares und Hyparchen eines Landes, das ungefähr dort, 
wo wir das Land der Arjikas vermuten, liegen muss. Abhi- 
sares war von den Griechen nach dem Lande oder Volke 
von Abhisära benannt, das ein Teil von Kaschmir war oder 
wenigstens daran grenzte. Lassen nimmt an, dass er auch 
über Kaschmir herrschte.) Zu ihm oder zu den Abhisaren 
flohen vor dem anrückenden Alexander die Acvakas, ein 
nördlich vom Kabul wohnender und Abhisära benachbarter 
Stamm. Wie die Mehrzahl der Namen indischer Könige in 
den macedonischen Nachrichten Länder- oder Städte-, nicht Per- 
sonen-Namen waren,?) wie Abhisares nach seinem Reiche heisst, 
so wird auch Arsakes nach dem Volk benannt sein, dessen 
Statthalter er genannt wird Da er nun ein Nachbar des 
Abhisares ist, so müssen, die Richtigkeit meiner Gleichung, 
’Aeooax- = Arjik-, vorausgesetzt, auch die Arjikas ein Nach- 
barvolk oder vielleicht Einwohner von Kaschmir gewesen sein. 

von Hügel sagt in seinem grossen Werk über Kaschmir,?) 
dass um den Kophen und seine Quellen „die Assakiner, Ba- 
zirer, Nicäer, Hypasier, Aspier, Thyräer und Arsaker“ 
wohnen. Wäre diese Angabe richtig, dann hätten wir eine 
weitere Bestätigung unserer bisherigen Resultate; leider 
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) Lassen IAK. Il? 147 ff; 163 und Kieperts Karte. Duncker, 
l. c. 303. A. Kiepert, Lehrbuch d. a. Geographie 36. Troyer, Räja- 
tarangıini II, 306 sagt: Ce royaume (de Kachmir) paräit avoir été connu 
sous le nom d’Abhisära; ce dernier était celui d'une province qui, tou- 
jours jointe à Darva, formait la partie méridionale du Kachmir. 

2) Lassen I? 5025; II? 1344, 

3) III, 450. 
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aber ist nirgends die Quelle zu finden, aus der sie geschöpft 
ist. Strabon erwähnt (XV, 27, C. 698) nur die Astakener, 
Masianer, Nysäer und Hypasier als zwischen Indus und 
Kophen sitzend; mir scheint, dass bei von Hügel ein Irrtum 
untergelaufen ist. 

Dagegen steht noch bei Ptolemäus ein Name, der an 
den von uns gesuchten erinnert, er lautet Arsa. Es heisst 
VII, 1, § 45!) der Hyphegesis: werafv de roù Judo xal toù 
Bıdaorov regög uèv ui ivp n "Ag0a dg xal mokers ade: 
I9ayovoos, Tasiaka. 

Auch dieser Name, von dem ärjika sich leicht mit Suffix 
ika ableiten liesse, führt dorthin, wo wir auf Grund anderer 
Angaben die Arjikas suchen zu müssen glaubten, bis hart 
an die Grenze des Kaschmirreiches.?) 

Ob das Gebiet der Arsa’s etwa das der Abhisaren 
früher mit umfasste oder weiter nach Kaschmir selbst über- 
griff, ist bei dem Mangel aller andern Angaben nicht 
zu sagen. Unwahrscheinlich ist es keineswegs. Darum ist 
auch nicht festzustellen, welches der Strom dieses Landes 
war. Ob die Arjıkiyä einer der Flüsse des wasserreichen 
Berglandes selber war, ob der Indus selbst in seinem Oberlauf 
diesen Namen führte oder die obere Vitastä, das sind Fragen, 
die zu entscheiden gegenwärtig nicht möglich ist. Nur so 
viel ist gesichert, dass Arjika in der Tat die Bezeichnung 
eines Landes oder seiner Bewohner war, deren Gebiet 
zwischen Indus und Vitastä etwa um den 35. Breitengrad lag. 
Dass ein Püru im Lande der Arjika wohnt und rühmend 
sagt, dort sei der Soma am süssesten, würde nach dem, was 
wir von den Sitzen der Pürus in historischer Zeit wissen, 
sehr wol möglich sein und mit dem eben bezüglich der Arjikas 
erzielten Ergebnis völlig übereinstimmen. 





1) ed. Nobbe, vol. II. 
2) Plinius, H. N. VI, 21 erwähnt ein Volk der Arsagalitae, Siehe 
Lassen, de pentapot. Ind. 32. 
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Wir fügen dadurch, dass wir den Namen der Arjikas 
nach Kaschmir oder in seine Nachbarländer verlegen, nur 
ein Glied mehr in die Kette von Beweisen ein, welche von 
der Wichtigkeit dieses Berglandes für die älteste Kultur- 
geschichte der indischen Völker zeugen. Roth hat in seiner 
Abhandlung, der Atharvaveda in Kaschmir, S. 27 geäussert: 
„Kaschmir hat nicht blos nach der einheimischen Ueber- 
lieferung eine uralte Hindubevölkerung, sondern es drängt 
sich von selbst die Annahme auf, dass die indischen Stämme 
damals als sie am oberen Indus und im Fünfstromland 
sassen, also kurz gesagt in der vedischen Zeit, auch das 
Land um den oberen Lauf der Vitastä, also das Thal von 
Kaschmir innehatten.“ „Ueberall, auch im Berglande, sitzen 
dort zu Alexanders Zeit indische Stämme, welche erst all- 
 mählich, nachdem die Mittelpunkte brahmanischer Bildung 
sich immer weiter nach Süden in die Halbinsel geschoben 
hatten, in ein loseres Verhältnis zu der Hauptmasse 
treten.“ Sowol Zimmer,!) als Ludwig?) haben verschiedenes 
beigebracht, was ebendafür spricht; wir haben hier ein 
neues Zeichen, das auf den Weg dahin weist, gefunden. 

Einen weiteren Punkt kann ich nicht unerwähnt lassen. 

In dem einen der angeführten Verse IX, 65, 23 (S. 128) 
sind die Arjikas, die für den Sänger dieses Liedes in der 
Ferne wohnen, Ärtvan genannt. Dies Adjektiv bedeutet 
sowol „tätig“, was hier keinen Sinn giebt, als „zauberisch“ ;°) 
kritya ist ein gewöhnliches Wort für Zauberei. Wenn wir 
an einer Stelle sahen, dass ein Püru den Soma in Arjika 
am süssesten findet, so kann ein anderer als ein Püru 
sehr wol verschiedener Meinung gewesen sein. Die Pürus 
waren nicht überall beliebt; mrdhraväc „Barbaren“ werden 
sie im VII. Mandala (18, 13) genannt und auch der Ver- 


1) AIL, 32 ff. und vorher. 
2) III, 199. 
DAN. IV, 18, 1 im Fem, 
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fasser von IX, 113, 2 (S. 129) scheint den Arjikas nicht 
geneigt; denn er wünscht, dass Soma von dort zu ihm 
komme. Daher wird auch krtvan in unserer Stelle viel eher 
ein Tadel als ein Lob sein sollen. In merkwürdiger Ueber- 
einstimmung damit steht nun eine Aeusserung Hiouen-Thsangs. 
Cunningham!) bemerkt: Hwen Thsang states that the 
neighbouring kings held the base Kashmiris in such scorn 
that they refused all alliance with them, and gave them the 
name of ki-li-to or Krityas. — The term which I have heard 
used is Kir- Mlechchas or „the Barbarian Kiras“ and Wilson 
gives Kira as a name of the valley of Kashmir, and Kiräh 
as the name of the people" 

War der historische Abhisäres ein kaschmirischer Fürst, 
dann zeigt seine Treulosigkeit gegen seine Verbündeten, 
dass das Urteil Hiouen T'hsangs über die Kaschmiris schon 
auf ihre Vorfahren Anwendung finden kann, und wenn die 
Arjikas nach Kaschmir zu verlegen sind, so hätten seine 
Einwohner schon in vedischer Zeit den gleichen Ruf gehabt. 

Sayana hat in der Tat wol etwas annähernd richtiges 
damit getroffen, wenn er zu IX, 65, 22 sagt, dass krivan 
ein decäbhidhäna sei. 

Wie man auch über die Zulässigkeit dieser Hypothese 
denke — es kann nicht mehr als Hypothese sein —, so viel 
hat sich mit Sicherheit ergeben, dass die Arjikas kein Soma- 
gefäss, sondern ein Volksstamm waren, der zwischen Indus 
und Vitastä zu lokalisiren ist; wir wissen nur nicht, wie 
weit nach Süden und nach Norden sich sein Bereich erstreckt. 
Dadurch gewinnt Vivien de St. Martins Ansicht, nach der 
die Susomä der Noavos gewesen ist, etwas an Glaub- 
würdigkeit, wiewol hierbei immer noch Schwierigkeiten 
(wegen des nicht ganz sich fügenden griechischen Namens) 
bleiben. 








1) Ancient geography of India I, 93. 
») Siehe auch PW. s, v. 
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Es folgt aus dem Gesagten unmittelbar, dass auch ça- 
ryanävant keine Somakufe, sondern eine geographische Be- 
zeichnung ist; die Gegenüberstellung von ärjikiya, resp. ärjika 
und caryanävant in den früher genannten Versen reicht aus 
dies zu erweisen. 

Wir haben bei der Erklärung von ärjika gesehen, dass 
Säyanas Angaben auf den richtigen Weg führten: er erklärt 
auch caryanävant an allen vier Stellen so konsequent als 
einen im hinteren Teil von Kuruksetra liegenden „See“, dass 
keine Veranlassung ist ihm hier weniger zu trauen. Auf 
die ungefähre Richtigkeit seines Zeugnisses deutet ein 
andrer, allerdings nicht zwingender Punkt. Vers IX, 65, 
22 und VIII, 13, 15 entsprechen in ihren beiden ersten 
Gliedern mit parävati und arvavatı einander so vollständig, 
dass man annehmen kann, auch die einander gegenüber- 
stehenden Worte der dritten Pädas: adah caryanävatı und 
samudre werden ein Ausdruck für dieselbe Sache und car- 
yanävant der Name eines Seees sein. 

Schon sagenhaft ist unser Wort I, 84. 14: 

icchann acvasya yac chirah 
parvatesv apacrıtam | 
tad vidac charyanävati || 
„er suchte des Rosses Haupt, das in den Bergen versteckt 
war, und fand es in Ç.“ Gemeint ist hier wol das Haupt 
des Dadhyaüc. caryanävatı steht, was auch seine Etymologie 
sein mag, im Gegensatz zu parvatesu und kann demnach 
nur „Thal“ oder „See“ sein Welches von beiden das 
wahrscheinlichere ist, darüber bringt uns das eben Gesagte, 
besonders Säyanas Angabe ms Klare. Zur Vergleichung 
wäre etwa auf VIII, 89 (100), 9 hinzuweisen: 
samudre antah cayata 
udnä vajro abhivrtah 

Noch an einer zweiten Stelle steht unser Wort neben 

parvata: X, 35, 2: 
divasprthivyor ava d vrnimahe 
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mätrn sindhün parvatän charyanävalah | 
anägästvam süryam usäsam imahe 
bhadram somah suwväno adyäa krnotu nah || 

„Wir flehen die Hilfe von Himmel und Erde an; die mütter- 
lichen Ströme, die Berge und ihre Seeen, Sonne und Morgen- 
röte bitten wir um Sündlosigkeit.* — 

Caryanävatah ist hier, wenn man auf mātyn sindhün 
daneben blickt, deutlich zu parvatän gehörig und Säyana 
übersetzt es mit sarasah sambandhinah p. Die Umgebung 
von Usas, Sürya, Mätarah Sindhavas, Parvatas führt darauf, 
auch in dem, was diese Parvatas einschliessen, etwas gött- 
liches zu sehen. Zu den heiligen Bergen gehören ihre 
heiligen Seeen. Von den Seeen auf den Gipfeln des Hima- 
vant pflücken die sieben Rsis Lotosblumen !); der Kailäsa ist 
der Sitz der Götter und die beiden in seiner Nähe liegenden 
Seeen, der Mänasa und Rävanahrada gelten als berühmte 
Wallfahrtsorte.) Gewiss hat auch das Gemüt des vedi- 
schen Inders die Stille einsamer Bergseeen empfunden und sie 
zum Lieblingssitz der Götter gemacht. An der Uebersetzung 
dieses Verses kann darum kein Zweifel sein; in beiden 
Fällen hat das PW. das Richtige getroffen. 

Es ist kein Grund vorhanden, von diesen beiden Stellen 
die übrigen zu trennen. (aryanävant heisst ebenso wie I, 84, 
14 und X, 35, 2 auch sonst überall „See“ und der mehrfache 
Parallelismus mit ärjika beweist, dass es auch Name eines 
bestimmten Seees ist. Wo er liegt, habe ich nicht zu er- 
mitteln vermocht. Ludwigs Meinung, dass es die östliche 
Sarasvati sei"), hat mich nicht überzeugt, weil Garyanävant 
eben ein See, kein Fluss sein muss; und dass man einen 
Strom, der nicht dem Meere zueilt, sondern in der Wüste 
verschwindet, dieserhalb einen See nennen sollte, ist nicht 


1) Kum. Sambh. I, 16. 
2) Lassen I? 43. 
"DI 201, 


140 
wahrscheinlich, ich wüsste auch nicht, dass man die Saras- 
vati später jemals mit Arada oder ähnlichen Worten be- 
zeichnete. Brunnhofer!) nimmt Ludwigs Hypothese auf, 
nur dass er in dem Caryanävant die westliche, die iranische 
Sarasvati sehen will Gegen Brunnhofer spricht nicht nur 
und zwar in erhöhtem Masse das gegen Ludwigs Ansicht 
einzuwendende, sondern auch die von dem eigentlichen Arjika 
viel zu entfernte Lage; ferner seine etymologische Begrün- 
dung. Er sieht in caryand „eine Weiterbildung des im Neu- 
persischen mit anlautendem d statt zs noch vorhandenen 
darya, „Meer, Fluss“, dessen in Zend zrayanh aufbewahrte 
Spielform diesem ins Sanskrit hinübergenommenen carya, 
caryanäva zu Grunde liegt.“ Es soll also ein Lehnwort sein. 
Diese Annahme, welche durch keine äusserliche Wahr- 
scheinlichkeit gestützt wird, schwebt in der Luft. Es wäre 
auffallend, wenn die das Land des Arachotosflusses so gut 
kennenden Griechen nicht auch diesen zweiten Namen über- 
liefert hätten; ferner hätten die Inder, selbst die Richtigkeit 
der Umschreibung von z durch ç zugegeben, es doch durch 
craya-, nicht carya widergeben müssen. Mir scheint dieser 
Sachverhalt somit sehr zweifelhaft. Nur so viel steht fest, 
das widerholte Nebeneinander von caryanävant, arjika, susoma, 
pastyävat lässt erkennen, dass es sich hierbei um einen be- 
stimmten Bezirk, ein in einer gewissen Gemeinschaft stehen- 
des Gebiet handelt; auch die ausschliessliche Beschränkung 
dieser Gruppirung auf das VIII. und IX. Mandala (wenn 
wir von dem, Garyanävant überdies gar nicht erwähnenden 
Flusskatalog absehen) macht dies wahrscheinlich. 
An dem Garyanävant wohnt der Verfasser von VIII, 6, 

39, ein Kanva, Vatsa mit Namen: 

mandasvä su svarnara 

utendra caryanävatı | 

matsvä vivasvato mati || 





1) Iran und Turan. 51. 101. 


141 


und der von IX, 113, 1. 2,!) der Soma aus Arjika zu sich 
wünscht; anders ist es in zwei weiteren Fällen. Hymne VIII, 
53 (64), 11, welche sagt, dass der Soma an dem Ç. Indra 
zwar lieb sei, am süssesten aber am Arjikiya, muss wie 
wir sahen im Pürukreise entstanden sein. Ihr Verfasser 
wird vom Garyanävant, den er freundlich nennt, nicht weit 
entfernt, aber auch nicht in dessen nächster Nähe ge- 
wesen sein. 

Nicht so ist es in dem nächsten Liede, IX, 65. Sein 
Dichter ist (nach v. 25 zu schliessen) ein Jamadagni. Wenn 
es nach früheren Ausführungen (S. 129) erlaubt ist in v. 22 
und 23 zwei sich derart ergänzende Verse zu sehen, dass 
der zweite eine Art Ausführung des ersten ist, dann wohnt 
dieser Dichter madhye pastyänäm, welches arvavatı des vor- 
hergehenden Verses entspricht, aber entfernt vom Garyanävant; 
das ist für ihn adas „dort“ und der Päda c) des nächsten 
Verses sagt, wenn wir dem Parallelismus weiter folgen, 
dass dies „Dort“ im Gebiet der „paüca janäh“ liege. 

Wir können also vermuten, dass der Garyanävant im 
Lande der pajca janäh lag, dass von ihm nicht weit ent- 
fernt Pürus in Arjika sassen, weit von ihm weg ein Jama- 
dagni.?) 

Von Wichtigkeit ist, dass gerade ein Jamadagni vom 
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1) Als Verfasser von IX, 113 wird Kacyapa angegeben. Da aber das 
Lied selbst den Namen Kacyapa nicht enthält (er steht IX, 114, 2), scheint 
dieser Verfasser sehr zweifelhaft. 

23) Wie es mit VIII, 7, 29 zu halten ist, ist zweifelhaft. Der 
Dichter, wie aus v. 18. 19. 32 hervorgeht, ein Kanva, fragt: „die Ma- 
ruts sind in Susoma, Caryanävant, Arjika, Pastyävat hernieder gekommen: 
wann werden sie hier dem Sänger nahen, der sie ruft?“ Danach könnte 
es wol scheinen, als ob der Dichter an keinem der vier Orte wohnte; aber 
sicher ist es nicht. Denn er kann ebensogut ein Priester sein, der an ver- 
schiedenen Orten opferte, und meinen: „dort und da habt ihr meinen Ruf 
erhört, wann werdet ihr diesmal kommen ?“ Lassen wir also diesen Vers 
beiseite. | 
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Garyanävant als „dort gelegen“ spricht. Denn die Jamadagnis 
oder einer ihrer Zweige stehen im Gegensatz zu den pafca 
janäh, sie haben dem Sänger von III, 53, 16 die Sasarpari 
gegeben, mit der er über die fünf Stämme siegt.!) Ver- 
legen wir den See in die Sitze der fünf Stämme, so passt 
der Ausdruck eines Jamadagni „dort am Garyanavant“. 
Auch die ebenda stehende absprechende Bezeichnung der 
ärjikas als krtvan wird verständlich. Denn an der Ar- 
jikiyä sassen Pürus und Pürus bildeten einen der fünf 
Stämme.) Ein Jamadagni kann leicht sich unfreundlich 
über sie geäussert haben. Weiter sehen wir, dass ein 
Kanva VIII, 6, 39 Indra bittet sich Svarpare oder Garya- 
nävati zu erfreuen. Die Kanvas stehen in Beziehungen zu 
einigen der fünf Volker 7 Es wird sich, soweit überhaupt 
Gewissheit möglich ist, also in der Tat behaupten lassen, 
dass der Qaryanävatsee im Bereich der „panca janäh“ gelegen 
und nicht weit von der Arjikiyä zu suchen ist. 

Mit diesem Resultat ist die Angabe Säyanas, dass der 
See im Kurulande sich befinde, nicht ohne Zusammenhang; 
denn zu den Kurus stehen die ganz oder zum Teil zu den 
panca janāh gehörenden Pürus in der späteren Litteratur 
und wahrscheinlich auch früher in Beziehung.*) Was 
Sayana sagt, hat geographisch aber vielleicht eine ganz 


d sasarparır abharat tüyam ebhyo 
adhi çravah pancajanyäsu krstisu | 
sā paksya navyam Or dadhänd 
yam me palastijamadagnayo daduh || 

DA Kuhn, Hall. Allg. Litt. Zeit. 1846, S. 1086; Ludwig, 
Nachrichten 15; RV. III, 167 ff. Zimmer, AIL. 122. 

3) Ludwig III, 105. 169; Zimmer, AIL. 122. 124u.Oldenberg 
ZDMG. XLII, 218 ff. 

4 Ludwig II, 205; Oldenberg, Buddha S. 411. 415 ff. — 
Säyana gibt zu I, 84, 14 an, dass der See in einem Lande Caryanä 
jiege. Ich weiss darüber nichts zu sagen. Lassen erwähnt I®, 59 1. Z. 
Seran in Bissahir. 
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andere Bedeutung; er gibt an, dass der See im „hinteren 
Teil von Kuruksetra“ liege. 

Wenn Arjika an der Grenze von Kaschmir liegt oder 
sich bis in das Alpenthal hinein erstreckt, wenn Garyanä- 
vant in seiner Nähe ist, so dürfen wir noch an eine weitere 
Möglichkeit denken. Die früheren Sitze der Kurus lagen, 
wie Zimmer ausgeführt hat, in der Nähe von den Kamboja, 
im Lande von Kaschmir.‘) Sollte sich nicht in dem Namen 
des Garyanävant, der, auf wenige Hymnen beschränkt, nur 
noch in fast formelhaften Verbindungen erscheint, der an 
einer Stelle (I, 84, 14) schon sagenhaft geworden ist, ein 
alter Name aus jener Heimat ‘erhalten haben? Dann würde 
Ç. einer der Seeen dieses Landes sein, vielleicht des grössten 
unter ihnen, des Walar, und dann gehört Arjika zum 
südlichen, Qaryanäavant zu dem mittleren Teil von Kaschmir. 
Hier kommen wir über Hypothesen aber nicht hinaus.) 


e) War der Somatrank zur Zeit des RV. ein 
volkstümliches Getränk? 


Wir finden in den zahlreichen Liedern, die die Götter 
zum Somatrank laden, nur weniges was einen volkstümlichen 
Eindruck macht. Die grosse Masse der Hymnen erinnert nur 
noch durch das Metrum, durch die leichtfüssigen Gäyatris oder 
Anustubhs, an frohere Feiern als die vedischen Opfer im 
Allgemeinen sind. Was ich anzuführen habe, beschränkt 
sich auf das kurze Liedchen VII, 58 (69), 8—10, das nach 
Aecv. VI, 2, 9 beim Sodacin verwendet wird, und einige 
andere Einzelheiten. Es lautet: 
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1) AIL. 102. 

2) Wäre IX, 113 wirklich das Lied eines Kacyapa, der an dem 
Caryanävatsee sitzt und Soma zu sich aus Arjika wünscht, dann wäre 
bei der nahen Verbindung des Namens Kacyapa mit Kaschmir noch ein 
weiterer Anhaltspunkt gegeben. 
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v. 8. arcata prärcala 9. ava svarāti gargaro 
priyamedhäso arcata | godhä pari sanisvanat | 
arcantu putrakā uta -~ pingä pari caniskadad 
puram na dhrsnv arcata || indrāya brahmodyatam || 


10. à yat patanty enyah 
sudughä anapasphurah | 
apasphuram grbhäyata 
somam indräaya pätave || 


O singet, besinget, Der Gargara töne! 

Singt, o Priyamedhas! Hell klinge die Godhä! 

Es sprechen die Knäbelein! Schnell schwinge die Pingä!! 

Ihn preiset, der einer Burg Das Brahman erhob sich fü 
gleicht! Indra. 


Wenn nahen die bunten, 
leicht melkend und willig, 
nehmt Soma, der feurig (?), 

für Indra zum Trank. 

Es ist nicht zu verkennen, dass diese Verse sich er- 
heblich von andern durch ihren Inhalt unterscheiden. Musik 
und Lied vereinen sich zu Ehren des grossen Gottes unc 
auch den Kindern gebührt ein Anteil am Freudenfeste 
Diese Verse erinnern an die Gesänge der Mädchen,?) welche 
beim Mahävrata das Feuer umtanzen, und scheinen volks- 
tümlicher als die andern vedischen Lieder zu sein. 

Mit diesem einen Beispiel ist aber alles erschöpft, was 
von zusammenhängenden Texten dieser Art im RV. vor- 
handen ist. Gelegentliche Ausbrüche begeisterter Freude 
können einem somafrohen Priester ihren Ursprung verdanken 
Einen weniger liturgischen Charakter dürfte VIII, 80 (91) 


1) Wahrscheinlich Namen von Instrumenten. (Säy. setzt Gargar: 
= vädyavicega, godhä = hastaghna, pihgä = pingavarpa jyã). AuchinlIraı 
werden bei dem Absingen der parsischen Liturgie Musikinstrumente ge- 
braucht. Siehe Spiegel, Eran. Altertumskunde III, 573. 

2) Sonnwendfeste in Alt-Indien S. 40. 
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haben 1) aber das Lied ist in seiner Gesammtbedeutung 
noch zu wenig aufgeklärt, um als sicheres Beispiel hier an- 
geführt werden zu können.?) Sonst weiss ich nur einzelne 
‚Verse zu nennen, wie VIII, 31, 5, in dem das Gattenpaar 
gepriesen wird, das einträchtigen Sinnes Soma presst und 
spült°); ferner v. 5 der uns später noch beschäftigenden 
Hymne I, 28: 

yac cid dhi tvam grhegrhe 

ulükhalaka yujyase | 

tha dyumaltamam vada 

jayatām wa dundubhih || 
„Wenn U. du Haus für Haus in Bewegung gesetzt wirst, 
ertöne hier recht laut, wie der Sieger Trommel.“ $) 

Im Allgemeinen verrät aber der RV. keine so einfachen 
und natürlichen Verhältnisse mehr. Nicht nur die drei 
Gruppen von Priestern, die schon im Rgveda in die sakralen 
Handlungen sich teilen, das Hervortreten einer Mehrzahl 
von Hotrs sowol als Adhvaryus, sondern noch in erhöhtem 
Masse die dänastutis, Loblieder auf die Spender reicher, die 
priesterlichen Bemühungen belohnender Opferhonorare dienen 
zum Beweis, dass schon die vedischen Opfer eine recht 
kostspielige Sache waren. Im RV. selbst bereiten sich 


D kanya var aväyati 2. asau ya esi virakah 
somam api srutä vidat | grhamgrham vicakagat | 
astam bharanty abravid imam jJambhasutam piba 
indrāya sunavar tvä dhänävantam karambhinam 
çakrāya sunavar tvā | apüpavantam ukthinam. 


2) Einiges zur Erklärung findet sich in den einleitenden Erzählungen 
bei Säyana, bei Ludwig, derauf TMBr. IX, 2, 14 verweist und bei 
Oldenberg, ZDMG. 39, 76. 

wg yä dampati samanasä 

sunuta d ca dhävatahı | 
deväso nityayägırä. 

1t) Reste allgemeinerer, patriarchalischer Feiern können wir in den 
Vorschriften des Cat. Br. DU. 6, 8, 18; III, 4, 2, 15 sehen, dass beim 
Vorhandensein mehrerer Opferer einer den Hausherrn vorstellen soll, dass 
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ganz ersichtlich die Bestimmungen der Gesetzbücher schon 
vor, nach denen nur der Soma zu trinken berechtigt sei, 
welcher für drei Jahre oder länger Lebensmittel besitzt.') 
Immer und immer wider spricht der RV. von den Ma- 
ghavans, deren Herz Indra oder andere Götter zur Freigebig- 
keit bewegen sollen. Diese Sänger lebten an den Höfen 
der Fürsten oder vornehmer Gönner, sie scheinen auch von 
Ort zu Ort ihre Dienste als fahrende Priester angeboten zu 
haben. Oldenberg hat RV. IV, 24, 10°) als Worte eines 
Dichters erklärt, der sich zum Vermittler göttlicher Hilfe, 
„als Vermieter des Gottes“ empfiehlt. Deutlicher noch tritt 
uns das Bild eines priesterlichen Vaganten I, 125 ent- 
gegen. 
1. prätä ratnam prätaritvä dadhäti 

tam cikitvan pratigrhya ni dhatte | 

tena prajām vardhayamäna duh 

räyas posena sacate suweirah || 


Sänger: „Schon früh verleiht der früh gekommene 
Schätze; ihn empfängt und beherbergt ein kluger. Durch 
ihn seine Nachkommenschaft und seine Jahre mehrend ge- 
winnt er Besitztümer, an Helden reich.“ 

2. sugur asat suhiranyah svacvo 
brhad asmai vaya indro dadhät: | 
yas lväyantam vasuna prāaritvo 
mukstjayeva pudim utsinäti || 

Dichter oder Maghavan: reich an Rind, Gold und 
Rossen wird er sein, viele Kraft verleiht Indra ihm, wer 


ferner beim Agni-Somiya Pacu der Befehl ergeht, „ruft die Genossen des 
Vrata zusammen“, dass der Adhvaryu den Opferer anfasst, die Gattin 
den Opferer, die Söhne und Brüder die Gattin, dass er die Diener mit 
einem ungewalkten Kleide bedeckt (Ap. XI, 16, 12 ff.) u. s. w. 

1) Manu IV, 7 Comm.; XI, 7. 8. Yājňav. I, 124. Ludwig 
IV, 8. 73. | 
2) I, 154. Siehe oben S. 41. 
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dich bei deinem Kommen, frühgekommener, mit Schätzen, 
wie mit dem Netz das Wild, festhält. | 
| 3. yam adya sukrtam prätar icchan 

isteh putram vasumatä rathena | 

ancoh sulam päyaya malsarasya 

ksayadviram vardhaya sünrtäbhih || 

Sänger: ich kam heut an in der Frühe mir einen 
Wohltäter suchend, einen Sohn nach Wunsch, auf reich be- 
ladenem Wagen. „Gib zu trinken“ (sagt’ ich) „den Saft des 
berauschenden Stengels. Erhöhe mit Liedern den Herrn 
der Männer.“ 

4. upa ksaranti sindhavo mayobhuvah 
yänam ca yaksyamänam ca dhenavah u. s. w. 
„es strömen heilbringend die Ströme, Milchkühe dem, der 
geopfert hat und opfern will ete.“ 

Das Lied versetzt uns inmitten eines fahrenden Sänger- 
tums; es zeigt das Bild eines Priesters, der umherzieht und 
zu Opferspenden für Indra auffordert. Wer ihn freundlich 
empfängt, dem wird ein hohes Alter, dem erblüht Nach- 
kommenschaft; Rosse, Rinder und Gold sind sein Lohn. 


un nn nn nn 


2, Die Bereitung des Somatrankes. 


Die Pflauze wurde in einem Wagen auf den Opferplatz 
gefahren, in manchen Fällen auf dem Kopf getragen. Diese 
Havirdhänawagen scheinen im RV. bekannt zu sein; denn 
von den Versen der Hymne X, 13, die beim Heranfahren 
der Wagen gesagt werden, passt der zweite so gut, dass wir an 
der Congruenz von Inhalt und Brauch nicht zweifeln können. 

Die Herstellung des Somatrankes geschah auf zweierlei 
Weise, mittelst der Somasteine oder mit Hilfe eines Mörsers. 
Ersteres war die gewöhnlichere Form. Sie ist gang und 
gäbe im Ritual und lässt sich aus dem RV. selbst nach- 
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weisen. Ich schicke die Vorschriften eines Crauta Sütra voran, 
um an diese, was sich aus dem RV. beibringen lässt, anzu- 
lehnen. Ich gebe unter Ausscheidung einiger Einzelheiten 
die Regeln Kätyäyanas.’) 


a) Die Pressvorrichtungen. 


I. Im Ritual. 


VIII, 4, 28: Unter der Deichsel des südlich stehenden 
Wagens gräbt er die Schalllöcher.?) 5, 2: Er macht im 
Umriss vier an Zahl, kreuzweis wie beim Buttersprengen. 
3. Oder zuerst im NW. (dann SO. SW. NO.). 4. Oder in 
grader Richtung (SO. SW. NW. NO.). 5. (In jedem Fall) 
schliesst er aber im NO. 

6. Er macht sie eine Spanne gross und lässt zwischen 
ihnen einen Zwischenraum von einer Spanne.?) 

7. In derselben Reihenfolge, wie er den Umriss gemacht 
hat, gräbt er die Schalllöcher mit dem Spruch: „gewaltig 
bist du, von gewaltigem Ton. Gewaltige Rede rede für Indra.“ 

8. In derselben Anordnung wie gegraben wurde, wirft 
er den Schutt aus den Löchern heraus mit den Sprüchen :*) 
„hier grabe ich den Zauber aus, den ein fremder oder ein 
Diener eingrub.“ 

10. Er gräbt sie einen Arm tief. 
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1) Çat. Br. IT, 5, 4, 1 ff. An XI, 11, 1 ff. 

2) Die Schalllöcher sind kleine Gruben. Die beiden Bretter werden 
über sie gelegt, darauf das Fell. Dort wird Soma gepresst. Während 
er von den Steinen zerschlagen wird, verursachen diese Gruben, die nach Art 
der Resonanzböden hohl sind, ein tiefes Gebrumm und heissen darum 
Uparavas. (Comm.). Ganz ähnlich ist das Princip bei den Bhümi- 
dandubhi. 

23) Der Comm. fügt hinzu, dass sie kreisrund und mit einem Radius 
von einer halben Spanne gemacht sind. 

*, Es sind vier Sprüche, die von einander nicht wesentlich ver- 
schieden sind. 
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11. (Unten) soll er sie kreuzweise (mit einem Loch) ver- 
binden.!) 12. Geht es (kreuzweise) nicht, dann in grader Linie. 

13. In derselben Anordnung, wie gegraben wurde, lässt 
(der Adhvaryu den Opferer) die Schalllöcher mit den Sprüchen 
glätten: „selbstherrlich bist du, Nebenbuhler tödtend u. s. w.“ 

14. Adhvaryu und Opferer berühren einander (durch die 
Verbindungslöcher und zwar so:) 15. Der Adhvaryu (steckt seine 
Hand) in das südöstliche, der Opferer die seine in das 
nordwestliche Loch. 16. (Unmittelbar nach der Berührung) 
fragt der Adhvaryu: „o Opferer, was ist’s dort“? 17. Dieser 
antwortet: „gut ists“. 18. Adhvaryu leise: „das ist’s für 
uns beide gemeinsam“. 19. Abermals der Adhvaryu beim 
südwestlichen, der Opferer beim nordöstlichen (Schallloch). 
20. (Nachdem sie sich durch die unten befindliche Oeffnung 
gegenseitig die Hände gegeben haben,) fragt der Opferer: 
„o Adhvaryu, wie stehts hier?“. 21. Auf die Antwort „gut“, 
sagt der Opferer: „das ist’s für mich“. 

22. Er besprengt diese Löcher mit den Worten: „euch, 
die ihr Raksas tödtet, die ihr Zaubereien tödtet, die ihr 
Vignu gehört, besprenge ich.* 24. (Den Rest des Wassers) giesst 
er (in die Löcher) mit den Worten: „ich begiesse euch, die ihr 
Raksas tödtet u. s. w.“, bedeckt sie mit Darbhagras u. s. w. 

25. Nachdem er über die Schalllöcher dünne Kucahalme 
gelegt hat, deckt er die beiden Bretter?) darüber, auf denen 
Soma gepresst wird. Sie sind (aus Varanaholz gefertigt, 


1) Çat. Br. III, 5,4,13. An XI,11,5; unterhalb laufen sie zusammen; 
oben sind sie getrennt. Hir. VII, (6), 18 samtrnnä adhastäd vidhrtä uparigfät. 
2) Çat. Br. UI, 5, 4, 22. Ganz richtig sagt Eggeling von 
diesen Brettern: The pressing boards are a cubit long, and somewhat 
‘broader behind than in front. They are placed one south of the other, and so as to 
lie close together behind (Känva rec: sambaddhänte), or the space of two 
inches between them. The space between them is filled up with earth. 
Ap. XI, 13, 1: audumbare kärgmaryamaye päläge vā guske taste pradhi- 
mukhe purastät samävikarte paccät. 6. samhite purastäd duyaagulena 
parcäd asamhite bhavatah. Nach demselben Sūtra (5) bedeckt er zwei 
Schalllöcher mit dem südlichen, zwei mit dem nördlichen Pressbrett. 
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eine Spanne breit), von einander zwei Finger breit getrennt, 
mit der Spitze nach O. gerichtet, gereinigt, armlang, mit ein- 
ander verbunden oder nicht.!) Er umhäuft sie (mit Erde,?) 
damit sie fest liegen und beim Pressen nicht wackeln). 

26. Auf diese beiden Bretter legt er ein ringsum gleich- 
mässig beschnittenes, rotes Fell’) (mit den Haaren nach 
oben und dem Hals nach Osten), sprechend: „Visnu gehörst 
du“. 27. Darauf die fünf Steine: „Visnu gehört ihr“. 
28. Oestlich davon macht er auf einem Platz, der zuvor 
angezeichnet und besprengt ist, ein aus Sand hergestelltes 
Viereck (als Platz für die Somagefässe).*) 

Diese fünf Steine beschreibt Apastamba XII, 2, 15 
so:°) Sie sind eine Spanne gross, haben einen hohen Rücken, 


1) Ersteres bei mehrtägigen Somaopfern, damit sie besser festliegen. 
An XI, 13, 2: na samtrnatty ekähe tata ürdhvam samtrdye. Hir. 
VII, 19: samtrane asamtrnne vă Baudh. Pray. fol. 69b uparavänäm 
upary adhisavanaphalake cankuna .. . samkrste upadadhäti / phalake 
dväbhyäm purastäd dväbhyäm paccät pärcvayor ekaikena cankubhir nihanti. 

2?) Mit der aus den Löchern ausgehobenen Erde. An XI, 13, 7. 

3) Nach An XII, 2, 14 wird das Pressfell aus einem Teil des Felles 
gemacht, das beim Messen des Soma gebraucht wurde. Es ist rauh (un- 
geglättet), ringsum beschnitten, hat vier Falten (puta), in die die Steine 
gelegt werden, und oben einen Abfluss (uparistädäsecana). Hir. VII, 19: 
lohitam änaduham wupariställomäsecanavad yathäbhisaväyopättam bhavatı. 

t) Wenn die zum Somaopfer nötigen Gefässe auf diesem Khara 
später aufgestellt werden, ist nach Ap. XII, 1, 9 der Upäncusavanastein, 
d. h. der Stein, mit welchem das Upähcusavana gepresst wird, zwischen 
das Upähcu- und Antaryämagefäss so zu stellen, dass er sich mit beiden 
berührt und sein Mukha nach Süden liegt. 

5) tasmin (carmanı) caturogrävnalı prädegamäträn ürdhvasänün ähanana- 
prakärän agmanak samsädayati | uparam prathistham madhye pañcamam. 

acmanas ist wol aus einem Commentar. Meine Handschrift deg 
Hir. lässt es weg. ürdhvasänu ist wol die Seite, mit der die Steine 
gefasst werden. Die Schlagfläche ist mukha. (Eggeling II, 227? broad 
side). Von den Väyavyagefässen ist XII, 1, 4 gesagt, dass sie ürdhva- 
sänu sind; der Comm. erklärt es dort mit ucchritaciras. 

Ein Citat bei Kät. I, 3, 36 (S. 61) sagt von den Steinen: puskard 
gräväno hastaparnamäträh. 
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breitesten, den Upara, in die Mitte. 16. Auf ihn zu sind 
die andern gerichtet. 3, 1: Die Schlagflächen sind ziemlich 
breit.) 2. Er sagt zu ihnen den Spruch: „Stätten der 
Wasser, Sprossen des Rta, Hüter der Welt, Adler, Gäste, 
Gipfel der Berge, ... Trinker. Rufet Indra mit eurem 
Ton, mit eurem Donnern verscheuchet die Feinde. Ihr seid 
angeschirret. Fahret! Fahret zur Himmelswelt den Opferer!“ 


Il. Im Rgveda. 


a. Die Steine. 


Nichts ist bezeichnender für die einfachen Verhältnissen 
entfremdeten Anschauungen des RV. als der Umstand, dass 
die Personificirung der Somasteine schon in dieser Hymnen- 
sammlung zur Vollendung gekommen ist. Sie heissen nicht 
nur widerholt „Männer“ (X, 76, 6 ff.), sondern stehen auch 
den Göttern gleich und sind als solche bezeichnet.’) Sie 
bewähren ihre himmlische Macht in der Verscheuchung der 
bösen Geister. Dies drücken sowol die Sprüche aus, die 
im Ritual an sie gerichtet werden, als verschiedene Rgveda- 
verse, nicht nur innerhalb der den „Steinen“ gewidmeten drei 


1) sthaviyansı. 

2) I, 89, 4: tan no vāto mayobhu vātu bhes«jam 
tan mātā prthivi tat pitā dyaus ` 
tad graväanah somasuto mayobhuvas 
tad acrına u. 3. wW. 

V, 31, 5: ersue yat te vrsano arkam «rcan 
indra grāvāņno aditih sajosäh. 

VII, 35, 3; X, 108, 11. Sie heissen Götter Taitt. Br. III, 7, 9,2 

und übertreffen sogar die Götter. X, 76, 5: 

divag cid d vo "mavattarebhyo 
vibhvanä cid äfvapastarebhyah | 
vāyoç cid d somarabhastarebhyo 
agney cid arca pitukrttarebhyah. 
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Hymnen X, 76. 94. 175,') in denen diese ganz als Persön- 
lichkeiten behandelt werden, sondern auch an andren 
Stellen z. B. 
VII, 104, 17: 
gräväno ghnantu raksasa upabdarh | 

X, 36, 4: 
grāvā vadann apa raksänsı sedhatu 
dusvapnyam nirrtim vicvam atrinam |?) 

X, 100, 8: 

apamivam savıla sävisan nyag 

variya id apa sedhantv adrayah 

grävä yatra madhusud ucyate brhad | 
V.31,:0: 

grävano — anagväso ye pavayo 'rathäh 

indresitä abhy avartanta dasyün | 

Der Name für Pressstein ist adri, grävan, je einmal 
auch açna VIII, 2, 2, bharitra III, 36, 7, parvata III, 
35, 8; parvatä adrayah X, 94, 1. 

J ene beiden ersten Worte pflegt man als völlige Synonyme 
anzusehen; indess ist zu beachten, dass sich ein Unterschied 
zwischen beiden im Sprachgebrauch angebahnt hat, ganz zur 
Durchführung aber nicht gekommen ist. Es fällt nämlich 
auf, dass mit adri viel öfter die Wurzel su, mit grāvan 


D Es sind dies dieselben Hymnen, die bei der Pressung vom Grä- 
vastut herzusagen sind. Dazu kommen noch einige andere Verse wie I, 
24, 3; V, 81, 1; VII, 1, 1; 81, 1. Von Gänagäri werden als 
Grävastotra etwas andere Verse vorgeschrieben. Einige recitiren nur 
X, 76; andere X, 175 (vgl. Acv. Cr. V, 12, 9 ff. Sabbathier, Journ. 
As. 8. Serie 1890, vol. 15. S. 72). 

Beachtenswert ist, dass unter diesen Hymnen I, 28, über die ich 
später spreche, sich nicht befindet. 

23) Vgl. auch den bei An. XIII, 1, 11 angeführten Spruch: samare 
raksänsy avadhiısuh. 

Leider ist RV. IX, 101, 1. 13 apa gvänam gnathistana etc. ganz 
dunkel. Ich möchte vermuten, dass in beiden Versen die Steine ange- 
redet sind, 


153 


dagegen vad und verwandte Worte verbunden sind.) 
Die in der Anmerkung gegebene Uebersicht lässt daran 
keinen Zweifel. Aus dieser Gruppirung der Verben folgt, 
dass grävan mehr als adri persönlich gedacht ist. Woher 
der Unterschied kommt, vermag ich nicht zu sagen 7) 


1) I, 83, 6 grävä yatra vadati; ebenso 135, 7; 84, 3: arväcinam 
su te mano grävä krnotu vagnunä. II, 39, 1: gräväneva tad id artham 
jarethe; IV, 3, 3: gräveva sotä madhugud yam ile; V, 31,5 — yat te 
arkam arcän indra gräväno — 12. vadan grävä; 36, 4 esa gräveva 
jaritä ta indra iyarti väcam; 37, 2: gräväno yasyesiram vadanti; 
VI, 51, 14: grävänah vävacuh: VII, 33, 14: ukthabhrtam säma- 
bhrtam grävänam bibharti; VIII, 34,2: ätvä grävä vadanniiha — somi 
ghosena yacchatu; X, 36, 4: grävä vadann apa raksänsi sedhatu. 
76, 6: bhurantu — gräväno väcä divitmatä; 85, 4: grävnäm ic chrnvan 
tisthasi; 94, 1: grävabhyo vadadbhyah; ebenso VII, 104, 17: gräväno 
ghnantu — upabdaih. Ferner V, 25, 8: grävevocyate brhad: 
X, 64, 15; 100, 8: grävä yatra madhusud ucyate brhad. Vielleicht 
auch X, 70, 7: ürdhvo grävä brhad. — Das Wort brhat „laut“ ist ein 
Terminus, der bei der Pressung widerholt angewendet wird. cf. Ap. XII, 
1, 10. vgl. X, 94, 4 brhad vadanti. 

Demgegenüber steht bei adri ein Verbum sonandi viel seltener; 
anunot V, 45, 7; vivakti VII, 68, 4; cloko adrer]l, 118, 3; III, 53, 
10; 58, 3; X, 76, 4; 9, 1; ernvantv ann — babrhänasyädrer V, 
41, 12; erudht havam adrer VII, 22, 4; väcam akrata X, 94, 14: also 
etwa 10 Fälle gegen 19. vad habe ich bei adri im RV. nur X, 94, 13 
gefunden; die andern Texte habe ich darauf hin nicht eingesehen. 

Andrerseits finde ich su bei grävan nur III, 42, 2; IX, 80, 4; 
X, 175, 1; in madhusud grävä X, 100, 8, also etwa vier mal. Um so 
häufiger steht es bei adri I, 130, 2; 135, 5; 137, 1; IL, 16, 5; III, 44, 
5; IV, 45, 5; V, 40, 1; VII, 22, 1; 68, 4; VII, 1, 17; 4, 13; 22, 8; 
82, 5; IX, 11,5; 24, 5; 34, 3; 63, 13; 67, 3; 68, 9; 71, 3; 75, 4; 86, 23. 
34; (101, 3); 107, 1. 10; 109, 18; X, 28, 3. 

Dazu noch einige andere su fast synonyme Verba, welche bei grävan 
gar nicht oder fast gar nicht, immer nur bei adri vorkommen: kril 
- (adribhih) IX, 66, 29; duh I, 121, 8; 137, 3; II, 36, 1; IX, 65, 15; 
80, 5; adridugdha I, 54, 9. hi IX, 30, 5; 32, 2; 38, 2, 39, 6; 50, 
3; 65, 8; 101, 3; pū V, 86, 6; pū + pari I, 135, 2; miks X, 104, 2; 
bhas (baps) IX, 79, 4; sie Väl. 5, 3. 

yuj steht bei beiden. 

2) In der späteren Litteratur ist dieser Unterschied, soviel ich sehe, 
ganz verwischt. Die Steine sind dort als „Zähne“ gedacht. Çat. Br. 
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Sowol grävan als adri kommen nur selten im Dual, 
fast immer im Singular oder Plural vor. Im RV. steht der 
Dual des ersteren nur einmal, II, 39, 1, in einer Hymne, in 
welcher er gleich mehreren anderen Dualen näva, gväna u. a. 
nur mit Rücksicht auf die mit Grävans verglichenen Acvins 
gewählt, also unwesentlich ist. 

Auch adri steht im RV. nur dreimal im Dual: I, 
109, 3; VII, 39, 1; 42, 1, sehr selten also im Verhältnis 
zu der grossen Zahl vorkommender Singular- und Plural- 
formen. Hieraus folgt, dass ganz so wie im späteren Ritual 
auch im RV. eine Mehrzahl von Steinen bei der Soma- 
kelterung verwendet wurde. Wie sie angeordnet waren, 
geht aus keiner Stelle hervor. Dagegen lässt X, 94, 5 er- 
kennen, dass ein Stein als Unterlage diente. 

suparnda vacam akratopa dyavı 

ikhare krsnä isirā anartısuh | 

nyaù ni yanty uparasya niskriam 

purü reto dadhire süryacvitah || 
„Es erhoben die Vögel (Steine) ihre Stimme zum Himmel. 
Die beweglichen schwarzen hüpften auf der Höhlung. 
Nieder gehen sie zur Stätte des Upara. Viel Saft 
empfingen sie von dem sonnenhellen.“ Wir sehen hier wie in 
den Sütren upara als eine Art Kunstausdruck, als Bezeichnung 
des Steines, der beim Somapressen oder richtiger beim Soma- 
schlagen als Grundlage diente.') 


TII, 5, 4, 24 (p. 278): atha grävna upävaharatı | dantä hawäsya grävä- 
nah | tad yad grävabhır abhisunvantı yathā dadbhih psäyad evam tat tän 
nidadhäti etc. Ebenso Maitr. Samh. III, 8,8; IV,5,9a.E. vgl. auch 
Väj. Samh. 26, 4: vidyadbhir grävabhih sutam (= khandayadbhih). 
1) In derselben Bedeutung kommt upara noch I, 79, 4 (s. unten) und 

AV. VI, 49, 2 vor. 

mesa iva vai sam ca vi corvacyase 

yad uttaradrav üparag ca khädatah ! 

Grand çiro ’psasäpso ardayan 

angün babhasti haritebhir äsabhih | 
Dass der Vers sich auf die Somasteine bezieht, lehrt seine Verbindung mit 
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Das Aufstellen der Steine heisst yuj „anschirren“.') Sie 
werden auch mit Pferden verglichen. X, 175, 1 wird zu ihnen 
gesagt: dhürsu yujyadhvam. Man vergleiche noch X, 94, 6. 

Die Steine wurden in den Händen gehalten. te grhäna 
grävänau sakrtau vīra haste heisst es AV. XI, 1, 10. 

Ferner RV. VII, 22, 1: 

yam te susäva haryacvädrıl 
sotur bähubhyäm suyato narvä | 
„den dir der Stein presste, o H., durch die Arme des 
Pressers, wie ein wohlgelenkter Renner.“ 
V, 43, 4: i 
- daca keng yunjate baähü adrım 
somasya ya camitärä suhastä | 
„zehn Finger, zwei Arme, die Somas geschickte Schlächter 
sind, schirren an den Stein.“ 

Sie werden darum hastacyuta genannt IX, 11, 5; ka- 
stayata V, 45, 7; X, 76, 2; dacayantra X, 94, H Der sie 
handhabt, heisst gravahasta I, 15, 7, grävagräbha 1, 162, 5.°) 
dem eben citirten Verse; denn RV. X, 94, 5 ist gleich AV. VI, 49, 3; 
Schwierigkeiten macht nur uttaradräv. Es ist aber nicht nötig dies als 
ein Wort zu schreiben. uttara ist vielmehr Vocativ und von dräv zu 
trennen; es ist zugleich Subjekt zu acyase. Diese 2. Sg. legt es nahe 
auch khädatah in khädathah umzuändern. Ich übersetze daher: wie ein 
Widder bewegst du dich hin und her, wenn du, o Uttara (Oberstein, mit 
dem geschlagen wird), und der Upara auf dem Holze (den Soma) verzehrt.“ 

dru ist die hölzerne Unterlage, die adhisavanaphalake. Von 
mehreren Upara’s ist RV. X, 175, 3 gesprochen: 

gräväna uparesv d mahiyante sajosasah. | 

!) yunje adrim III, 1, 1; yujyäatäm adri VII, 42, 1; II, 30, 2; 
41, 2; 57, 4; V, 40, 8; AV. XI, 1, 9; grävnäm yoge RN X, 35, 
9; yuktagrävan u. s. w. Es ist daher nicht wahrscheinlich, dass 
I, 165, 4 prabhrto me adrih mit Roth (70 Lieder) „die Presse ist ge- 
rüstet“ zu übersetzen ist. pra-hr wird vom Schlagen mit dem Stein 
kat IX, 4, 13; Cat. Br. III, 9, 4, 18 gebraucht: in dieser Rgvedastelle 
heisst es aber gar nicht Somastein. 

D Ob man niktahasta IV, 45, 5 mit Ludwig darauf beziehen kann, 
dass die Priester Gold am Finger hatten, ist zweifelhaft. 





satoo 

Die Priester, welche die Steine handhabten und die 
Pressung vollzogen, waren Adhvaryus. Nicht nur im 
Ritual, sondern ganz deutlich im RV. selbst. z. B. VIII, 4, 11: 


adhvaryo drävaya tvam 

somam indrah pipasati | 
13. rathesthäyädhvaryavah 

somam iwndräya sotana |!) 


Wenn es gelegentlich heisst, dass der Brahman die 
Opfersteine anschirre, so ist daraus nicht mit Pischel?) zu 
folgern, dass der Brahman genannte Priester dies tut; 
sondern Br. ist hier lediglich die allgemeine Bezeichnung, 
und heisst Brahmane oder Priester, während Adhvaryu die 
genauere Bestimmung ist. 

Ob die Steine bisweilen durchlöchert waren, um an 
Riemen befestigt und so gehandhabt zu werden, ist nicht zu 
erkennen. Der einzige Ausdruck, der darauf führen könnte, 
X, 94, 11 trdiläa atrdiläasah ist zu unsicher, um es zu be- 
weisen. Das pw. übersetzt ihn mit porös, resp. nicht porös.?) 

Wichtig war natürlich, dass die Steine nicht sprangen. 
Der späteren Zeit gilt dies als schlechtes Zeichen; die 
Texte geben Vorschriften, wie die bösen Folgen eines solchen 
Unglücks abzuwenden seien. Das Tändya M. Br. schreibt 
IX, 9, 13 ein besonderes Säman vor, weil der Opferer 
seines Viehes verlustig ginge, wenn ein Stein brechen 


) Vgl. noch II, 16, 5; V, 31, 12; VII, 90, 1. Die Adhvaryus 
heissen daher, und weil sie sonst auch den praktischen Teil des Opfers 
auszuführen haben, sukasta „geschickt“. Es darf ja kein Tropfen ver- 
loren gehen (X, 17, 13). Sie haben auch die Pflicht die Mischungen her- 
zustellen und zu opfern. Von einzelnen Namen treten udagräbha (IX, 
97, 15: udagräbhasya namayan vadhasnaih) und grävagräabha hervor. 

2) Ved. Stud. I, 94. 

3) Von Riemen spricht RV. X, 94, 7: air dacgayojane- 
bhyo dacäbhicublıyo arcata; aber mit diesen yoktras, yojanas sind wahr- 
scheinlich, schon wegen daca, nur die Finger gemeint. 
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sollte ii Daher sagt der Priester, wenn der Stein zum Schlag 
emporgehoben wird: mä bher mä samvikthäh.?) 

In dem Rgveda finde ich darüber nichts; es liegt ja 
aber in der Natur der Sache, dass das Zertrümmern heiliger 
Geräte ein unerwünschter Zufall sein musste und auch schon 
in vedischer Zeit gewesen sein wird. Ebensowenig darf 
die Unterlage sich verschieben. RV. X, 94, 12 werden die 
Steine auf das Beispiel ihrer Väter hingewiesen, die für alle 
Zeiten festen, die die Ruhe lieben und nicht vom Sitze 
„fahren“.?) Um sie festzustellen dienen im Ritual die oben 
beschriebenen Adhisavanas oder Adhisavanaphalakas, die 
man für Bretter, die zum Pressen selber dienen, gehalten 
hat.*) Im Rgveda sind sie nicht erwähnt. 

Auch Schalllöcher, welche nach den Ritualvorschriften 
gegraben werden müssen, kennt der Rgveda nicht. Ludwig 
glaubt, das äkhara RV. X, 94, 5 ein Name dafür sei. Jeden- 
falls lassen die vielen Anspielungen auf den lauten Klang 
der Somasteine vermuten, dass man schon zur Zeit des RV. 
zu einfachen Mitteln ihren raksasverjagenden Schall zu 
verstärken gegriffen hat. 

Die Steine ruhen zunächst auf einem Fell, und weiter, 
abweichend von dem späteren Brauch, im Rgveda auf 
der Vedi. 

So heisst es V, 31, 12: 

vadan grävava vedim bhriyäte 
yasya jiram adhvaryavac carantı 


1) yadi gräväpi ciryeta pacubhir yajamäno vyrdhyate / pacavo vai 
gräväno / dyutänasya märutasya sämnä stuyuh. 14. märutä vai grävä- 
nah / svenaivainäüs tad rüpena samardhayati. Siehe auch An. XIV, 25, 7. 

3) Ap. XI, 10, 2. 

3) Sie heissen ebendort v. 11 auch: agrthita, der Commentar über- 
setzt es mit agithilikrta. 

4) Sie sind nicht dasselbe wie camü, über das ich meine späteren 
Ausführungen zu lesen bitte. 
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„der redende Stein werde eingelassen in die Vedi, zu dessen 
Handhabung die Adhvaryus nahen.“ Andere Beispiele werden 
sich später ergeben. 


b. Der Mörser. ` 
ulūkhala. 


Neben der gewöhnlichen Pressung mittelst der Stein- 
presse steht eine zweite Art, die nur selten genannt ist und 
von der ersteren verdrängt worden zu sein scheint, die 
mittelst des Mörsers. Wir haben dafür nur ein, aber ein 
unanfechtbares Zeugnis in der Hymne I, 28, die vom Soma 
wlükhalasuta spricht. Ulūkhala ist, wie bekannt, ein 
Mörser; ulükhala und musala, Mörser und Stössel sind in 
der opfertechnischen Litteratur, selbst schon im Atharva- 
Veda, als ein Werkzeug zum Enthülsen der Körnerfrüchte 
genannt. So wird. also auch Soma mit Mörser und Stössel 
bearbeitet worden sein. Diese Herstellungsweise ist sehr 
alt und war wahrscheinlich in Anwendung, solange Soma 
nicht nur zum Opfer, sondern auch zum Haustrunk diente. 
Dies scheint mir aus v. 3 und 5 unseres Liedes hervor- 
zugehen: 

3. yatra näry apacyavam 
upacyavam ca ciksate | 
ulükholasutänam 
aved v indra jalgulah |; 
5. yac cid dhi tvam grhegrhe 
ulūkhalaka yujyase | 
iha dyumattamam vada 
jayatām wa dundubhih || 
„wo eine Frau mit Ab- und Zustossen beschäftigt ist, trink, 
o Indra, gierig die ulükhalagepressten Somas. Wenn du, 
o Ulükhalaka, Haus für Haus in Bewegung gesetzt wirst, 
ertöne hier recht laut, wie der Sieger Trommel.“ 
Eine Frau, die den Mörser in Bewegung setzt, gehört 
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nicht in das Ritual feierlicher Somaopfer, bei denen ja schon 
im RV. den Adhvaryus, wie wir sahen, die Pflicht zu 
pressen oblag, sondern in die einfacheren Verhältnisse häus- 
licher Gottesdienste. Dass wir mit dieser Deutung auf dem 
richtigen Wege sind, zeigt oben v. 5, der von dem Haus 
für Haus gebrauchten Ulükhalaka spricht. Das Lied wird, 
wie bemerkt, auch nicht bei dem Grävastotra des grossen 
Somaopfers verwendet, sondern bei dem Anjahsava, der 
„Schnellkelterung,“ wie sie von (unahcepa unter ausser- 
gewöhnlichen, drängenden Verhältnissen vorgenommen wurde. 
Es geht auch daraus hervor, dass die natürlichste Form 
der Pressung die mittelst Mörser und Stössel war.!) 

Was noch für das Alter dieser Pressung spricht, ist 
der Brauch des Parsirituals, das an Stelle der Steine eben- 
falls einen Mörser verwendet?) 

Es ist nötig etwas weiter auf unsere Hymne einzu- 
gehen. Sie besteht aus zwei durch das Metrum geschiedenen 
Teilen, v. 1—6 und 7—9, von denen der letztere von dem 
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1) Man beachte auch, dass man nach An XIV, 25, 5 einen Paläca- 
danda nehmen soll, also eine Art Stössel, wenn man einen verloren ge- 
gangenen Stein nicht findet. 

2) Plutarch, de Iside et Os. Cap. 46 noav yo tiva xóntovtes 
Gutt x«kovuévijv èv Alto, rov Zut: avaxalovrrar xal tov oxórov. eira 
ulEavtres aluarı Avxov oyay£rıos els tónov avılıov èxpépovot xæ) “pintovor. 
Anquetil Duperron, Zend-Avesta S. 532: cest un vase de métal 
destiné à recevoir le jus du Hom. Il sert encore de sonnette, et même de 
mortier comme du tems de Plutarque: vest dans 1’Hävan que l'on pile 
les morceaux de l'arbre Hom. Haug, essays? 282: The Parsi priests 
use, instead of stones, a metal mortar with a pestle whereby the twigs 
ofthe Homa plant, together with one of the pomegranate tree, are bruised, and 
they then pour water over them to obtain the juice, which is strained 
through a metal saucer with nine holes. Ausführlichere Beschreibung 
aller Vorgänge siehe ebenda S. 399. Siehe ferner Spiegel, Eran. Altertums- 
kunde III, 571. Darmesteter SBE. vol. IV, S. 23. Anm. 1. Dieser 
Mörser heisst hävana (mit dem Zusatz dästyökereta „richtig hergestellt“ 
Vend. 14, 8), der damit beschäftigte Priester Hävanan (Siehe Visp. III, D. 


sN 


ulükhala allerdings nicht mehr spricht. Da sie aber beide 
im Gunahcepa-äkhyäna zusammengefasst sind, so müssen 
sie schon zur Zeit des Aitareya Brähmana, und früher, als 
in einem gewissen Zusammenhang stehend empfunden worden 
sein. Die Gründe dafür lassen sich noch nachweisen.') 
Prüfen wir zunächst die noch übrigen Verse des ersten Teils: 
1. yatra gräväa prthubudhnah 
ürdhvo bhavatı sotave | 
ulükhalasutänam u. s. W. 
2. yatra dvav wa jaghanä 
adhisavanya krtä | ulükhala® u. s. w. 
4. yatra manthäm vibadhnate 
racmin yamitava iva | ulūkhala? u. s. w. 
6. uta sma te vanaspate 
väto vi vāty ayram it | 
atho indräya pätave 
sunu somam ulükhala || 
Im vierten Verse wird von einem manthā und vom 
„Binden“ desselben gesprochen. Daran schliesst sich der 
Kehrreim: „trink gierig die ulükhalagepressten.“ Es kann 
kein anderer Schluss gezogen werden, als dass es sich um 
ein manthana, um ein Zerstossen Somas handelt, und dass 
manthä ein Teil des Ulükhala, also doch wol der Stössel 
selber ist.) Es muss ein ähnliches Verfahren sein wie bei 
der Hervorbringung des Feuers, beim Agnimanthana. 
Darauf weist das apacyavam und upacyavam närt cıksate 
des 3. Verses hin und die Erwähnung von racmi, von Zü- 
geln im vierten: 
„wo sie auf verschiedenen Seiten Zügel anbinden, wie 
zum Lenken des Stössels (oder Rührstockes).“ °) 
1) Es ist mir nicht klar, warum Oldenberg Rgveda I, S. 261, 
Anm. 3, das Lied für „entschieden jung“ hält; mir scheint gerade das 


Gegenteil als richtig. 
2) So schon Wilson, (translation of the RV. note zu I, 28, 4) 


„churning -staff). 
8) Ich lasse manthäm von yam abhängen. 
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Ausser beim Agnimanthana kommt. die quirlende Drehung 
eines Holzstückes beim Buttern vor. Taitt. Samh. II, 2, 
10, 2: dugdham malhitam äjyam bhavatı. Wilson be- 
schreibt dies so:!) In churning, in India, the stick is moved 
by a rope passed round the handle of it, and round a post 
planted in the ground as a pivot; the ends of the rope 
being drawn backwards and forwards?) by the hands of the 
churner, gives the stick a rotatory motion amidst the milk, 
and thus produces the separation of its component parts. 

Grierson?) führt die Namen der einzelnen Teile 
dieser Vorrichtung an; mahanni, mahän, mahonni ist 
auch jetzt noch in einzelnen Teilen Indiens die Bezeichnung 
für den Drehstock.%) 

Die ersten Verse unsrer Hymne weisen darauf hin, 
dass ein ähnliches Verfahren angewendet wurde, eine Art 
Handmühle, um Soma zu zertrümmern. Wir haben ausser 
manthä den ulükhala, in welchem der Manthä geht, die 
racmis, mit denen gedreht wird, und die Frau, welche ihn 
bewegt. 

Dieser Mörser heisst v. 1 etwas auffallend grävä 
prthubudhnah: „wo der Stein mit breitem Boden zum Soma- 
pressen aufgerichtet steht, trink gierig, o Indra —* Wir 
haben indess bei Auseinandersetzung des Unterschiedes 
zwischen adri und grävan gesehen, dass das für grävan Cha- 
rakteristische in seinem „Reden“ und „Klingen“ liegt. Es 
gibt auch unverkennbare Beweise dafür, dass ein grävan 
nicht notwendig aus Stein, sondern auch aus Holz war. 
Wir haben zunächst das Zeugnis der Väj. Samh., welche 
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1) ]. c. Siehe auch Kuhn, Myth. Stud. I, 15. 

2) Das wäre also apacyavam, upacyavanm. 

3) Bihar peasant life p. 27 8 144. 

4) Ich brauche kaum auf den Mythus zu verweisen, dass die Götter 
und Asuras um Ampta zu erhalten mit dem Mandaraberg als Rührstock 
und der Schlange als Strick den Ocean quirlten. 
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I, 14 den Ulükhala selbst einen adrir vänaspatyah, einen 
grävä prthubudhnah nennt‘); ferner den Vers des AV. 
III, 10, 5: | 
vänaspatya gräväno ghosam akrata 
haviskrnvantah parwalsarinam 
„die baumentstammten Grävans ertönten, das Havis be- 
reitend für das Jahr.“ Das Mantra-Brähmana II, 2, 6, 10 
liest im ersten Päda desselben Verses: 

aulükhaläh sampravadantı gräväno 
„es tönen die Mörsersteine“.?) 

Es ist also wahrscheinlich, dass Ulükhala und Musala 
bald aus Stein, bald aus hartem Holz gearbeitet waren; 
die Bezeichnung des Mörsers als grävan prthubudhna im 
ersten Verse unsrer Hymne hat nach dem Gesagten nichts be- 
sonderes mehr. 

Wie beim Agnimantlıana so ist auch hier der Vergleich 
mit einem Zeugungsakt beabsichtigt. Das zeigen die Worte 
des zweiten Verses: yatra dväv wa jaghanā adhisavanyä 
krtā „Wo wie zwei Schamteile die Adhisavanyas be- 
reitet sind.“ 

Es liegt in der Natur des durch jaghanā ansgesprochenen 
Vergleiches, dass die Adhisavanya nicht Mörser und Stössel 
(noch weniger zwei Pressbretter, von denen ja gar nicht die 
Rede ist), sondern nur den Mörser bezeichnen können. Wahr- 
scheinlich war sein Aussehen, sei es durch schenkelartig in 
die Höhe geführte Seitenstücke oder sonstige Vorrichtungen, 
derart, dass er mit einem weiblichen Geschlechtsteil verglichen 
werden konnte.’) Wir haben in der sehr schwierigen Hymne 


1) Siehe auch Çat. Br. I,4, 7, 10; mein „Neu- und Vollmondsopfer“ 
S. 29. Auch zu dem Stössel wird gesagt: brhad gräväsi vänaspatyah. 

2) Der Comm. sagt sehr gewunden: wulükhalarüpena parinatah 
pägänak. 

8) Man kann auch die Worte apacyavam upacyavam wärt cikgate 
zweideutig finden. 
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X, 101 einige!) Verse, die mit Wahrscheinlichkeit ebenfalls 
auf die Bereitung Somas im Mörser zu beziehen sind und 
ähnliche Anschauungen bekunden. 
10. ā tū şiñca harim īm dror upasthe 
väcibhis takşatāçmanmayībhih | 
pari svajadhvam daca kaksyäbhih 
ubhe dhurau prati vahnım yunakta || 
11. ubhe dhurau vahnır äpibdamäno 
antar yoneva carati dvijānih | 
vanaspatim vana ästhäpayadhvam 
ni sū dadhidhvam akhananta utsam || 
„Schüttet ein den goldigen in des Holzes Schooss. Be- 
arbeitet ihn mit Messern aus Stein. Umfasst ihn mit zehn 
Gurten. Befestigt an der Gabel das Zugtier (= Stössel). 
Stossend an die Gabel geht das zwei Weiber habende 
Zugtier in die Yoni ein. Stellet den Baum auf das Holz. 
Stosset einen Brunnen ohne zu graben.“ 
vanaspati und vana sind Stössel und Mörser, jenes ent- 
spricht dem manthä, dieses dem ulükhala in unsrer ersten 
Hymne. Eine andere Bezeichnung symbolischer Natur sind 
vahnı?) und yoni. Ersteres ist wider der Stössel, dieses der 
mit dem weiblichen Schooss verglichene Mörser. Die dhurau 
halte ich für eine gabelartige Vorrichtung am Mörser, in 
der der Stössel geht, entsprechend den dvav iva ‚Jayhand 
adhisavanyä krtä, zwei schenkelartig am Mörser in die 
Höhe gehende Seitenstücke oder Henkel 21 Auf diese bezieht 
sich auch der Ausdruck doyänı.. Die daca kaksyäah sollen, 


1) Einige andere Verse von ihr (z. B. 6—8) scheinen sich auf eine 
Brunnenweihe zu beziehen. 

2) Dass vahni der Soma sei, ist vor allem wegen yonau wunwahr- 
scheinlich. 

3) Grierson, Bihar peasant life, sagt S. 207, 8 933 (s. v. lever used 
in raising water): „to the west dhuraï is a post with two branches at 
the top.“ dhurau könnte wol also auch eine gabelartige Vorrichtung am 
Mörser sein. 
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wegen der Zehnzahl, wol die Finger des Stampfenden sein; 
sonst wären sie den racmis zu vergleichen. 

Von I, 28 bleiben uns noch die letzten drei Verse zu 
besprechen. Der Ulükhala ist allerdings in ihnen nicht 
genannt, der Dual vanaspatz aber zeigt, dass auch hier die- 
selbe Weise Soma zu keltern gemeint ist. Vanaspati ent- 
spricht dem vana und vanaspati aus X, 101, 11 und be- 
zeichnet Mörser und Stössel.e. Dem scheint v. 9 zu wider- 
sprechen, der ausser dem nachher zu besprechenden Kuhfell 
und dem pavitra noch die beiden camüs erwähnt. Ein 
Kuhfell wird sowol den Somasteinen als dem Mörser unter- 
breitet!), dem letzteren, damit nichts von herausspringenden 
Körnern u.s.w. verloren geht, und eine Somaseihe ist bei jeder 
Form der Somakelterung erforderlich. 

Ein Einwand gegen meine Deutung kann also allein 
aus camvor hergeleitet werden, die mehrfach als „Press- 
bretter“ erklärt worden sind. Es lässt sich zeigen, dass 
das nicht die Bedeutung von camū ist. 


camuü. 


Die Untersuchung beginnt am besten mit der Fest- 
stellung zweier Tatsachen. Erstens: aus der S. 148 ff. ge- 
gebenen Darstellung des Rituals ergibt sich, dass die beiden 
Bretter nicht über einander, sondern neben einander liegen, 
Soma wird also nicht zwischen, sondern auf ihnen gepresst. 
Wenn dieser Umstand einen andern Brauch für die vedische 
Zeit selbst nicht unbedingt ausschliesst, so vermindert er 
doch erheblich die Wahrscheinlichkeit eines solchen, um so 
mehr, als, abgesehen von camü, sich kein Hinweis auf die 
Auspressung Somas zwischen zwei Brettern in den vedi- 
schen Liedern findet. Das rituelle Verfahren zwei Bretter 
unterzulegen, hat seinen guten Grund, weil es eine feste 
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1) Siehe mein „Neu- und Vollmondsopfer“ S. 29. 
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Unterlage für die Steine, die sich nicht verrücken dürfen, 
herstellt. Es heisst auch stets camū suta oder camvoh suta, 
nie camübhyaäm suta. Wenn wir selbst zugeben wollten, dass 
camü „Brett“ bedeute, so weist der Locativ Dualis darauf 
hin, dass im Veda ganz wie im Ritual auf, nicht zwischen 
zwei Brettern gepresst wurde. Der Ausdruck grävund tunna 
(IX, 67, 19), swäno adrıbhih (IX, 107, 10) u. s. w. zeigt, 
dass auch im RV. der Stein und nicht das Brett zum Zer- 
reissen der Schossen gebraucht wurde 1 

Eine zweite zu der richtigen Erklärung von camü 
führende Tatsache ist der in seiner Deutung ganz feststehende 
Vers X, 91, 15: 

ahävy agne havır äsye te 

sructva ghrtam camviva somah 
„aeopfert wurde, o Agni, in deinem Munde das Havis, wie 
Butter in der Sruc, wie Soma in Comp?" 

Wie die Sruc ein Löffel zum Darbringen der Butter ist,?) 
so muss Camü demnach ein Gefäss zum Opfern des Soma- 
saftes sein. In der späteren Zeit sind das in erster Linie 
die Grahapätras. Diese sind auch dem Rgveda bekannt. 
X, 114, 5 heisst es: 

chandänsı ca dadhato adhruresu 

grahan somasyıa mimate deäduca || 
„feststellend die Metra bei den Opfern messen sie zwölf 
Becher voll Soma ab.“ 

Ferner X, 119, 13, wo für gräha grha steht, das wol 
nicht als schlechtere Lesart. sondern als ein verwandter 
Name für dieselbe Sache anzusehen ist: 

grho yāmy aramkrto 
devebhyo havyaväahanah | 


1) Daher heisst es auch, dass die Steine Soma kauen (hang, khäd) 
z. B. X, 94, 8. 13 u. s. 

2) Maitr. Samh. III, 11, 4 (8. 146, 11). 

3) cf. I, 110, 6: sruceva Juhaväma. 


„ein Becher wohlbereitet wurde geschöpft, der den Göttern 
die Opfergabe zuführt.“ !) 

Es ist auffällig, dass bei dem bevorzugten Platze, den 
der Somakult in den vedischen Liedern einnimmt, diese zur 
Darbringung dienenden Grahas so selten erwähnt sind. 
Dies legt den Gedanken nahe, dass sie dem RV. unter einem 
andren Namen bekannt gewesen sind. Dieser Name war, wie 
RV. X, 91, 15 zeigt, camū. So erklärt sich IX, 99, 8: 

suta mdo pavitra d 

nrbhir yato vi niyase | 

indräaya matsarintamas 

camüsv a ni sidasi || 
sehr einfach, wenn man ihn auf das Schöpfen und Zurecht- 
stellen der Grahas bezieht: „gepresst, o Indu. auf das 
Pavitra (gegossen), wirst du von den Männern geschöpft 
und fortgeführt. Für Indra berauschend setzest du dich in 
die Grahas.“”) Ganz allgemein steht in einem dem ge- 
nannten fast parallelen Verse IX, 27, 3 vana „Holzgeschirr“. 

esa nrbhir vi niyate 

diwo mürdhä vrsä sutah | 

somo vanesu viçvavit || 
„es wird von den Männern (zum Barhis) fortgeführt des 
Himmels Haupt, der starke gepresste allwissende Soma in 
den Holzgeschirren.“ 

Die Camü wird nur zum Trinken für die Götter, nicht 
für die Menschen gebraucht. Auch darin liegt eine Gewähr 
dafür, dass sie als Grahagefäss zu deuten ist. 
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1) Say. erha = havisäm grahitä. Grade yam wird widerholt von 
dem Schöpfen Somas gebraucht: IX, 24, 3; 99, 8. 

2) Die Becher werden je nach der Gottheit auf ihren betreffenden 
Platz gesetzt. agvam na tvā väjinam marjayanto achä barhi raganäbhir 
nayanti IX, 87,1; I, 16, 6; III, 42, 2; IX, 72, 4. Der Ausdruck Cat ist 
im RV. ein Terminus. Vgl. IX, 24, 3: nrbhir yato vi nīyase; ebenso 15, 3; 
27,3. Im späteren Ritual (Çat. Br. IV, 3, 3, 19. Kät. X, 3, 11) wird 
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Das Gefäss, das den Priestern nach vorangehender 
Spende zum Trinken diente, war kalaca und wahrscheinlich 
camasa. Für kalaca ergibt das sich sicher aus X, 167, 3: 

taväham adya maghavann upastutau 
dhätar vidhätah kalacan abhaksayam | 
„bei deinem Lobpreis, o Maghavan, heut, genoss ich, 
o Schöpfer und Regierer, die Kalagas (Kufen).“ Man Kann 
auch IV, 32, 19 herbeiziehen: 
daca te kalacanam 
hiranyanam adhimahı 
„zehn goldene Kufen erhielten wir von dir.“ Die Zahl 
„zehn“ entspricht der im Ritual gebräuchlichen Zehnzahl 
von camasas!), aus denen die Priester Soma geniessen. 
Diese Uebereinstimmung kann Zufall sein; man wird aber 
nicht einwenden dürfen, dass für die Zeit des RV. die An- 
wendung so mannigfacher Gefässe noch nicht anzunehmen 
sei; denn dieser Einwurf wird durch einen Hinweis auf I, 
15 und Il, 36. 37 entkräftet, wo die einzelnen Priestern 
zugehörenden Kufen wie Hotra, Potra u. s. w. schon mit 
Namen genannt sind. 

Eine andere Bezeichnung der Trinkgeschirre für Priester 
ist in Uebereinstimmung mit dem späteren, im RV. selbst 
schon sich vorbereitenden Sprachgebrauch das Wort camasa. 
Es hat im RV. allerdings vorwiegend die allgemeinere Be- 
deutung „Gefäss* oder „Kufe“, am häufigsten von dem 
Gefäss gesagt, welches die Rbhus „neu“ oder „vierfach“ 
machen. Wir erfahren aus X, 68, 8, dass der camasa aus 
Holz gemacht wird. Auch in X, 25, 4; 101, 8 reicht eine 
allgemeine Bedeutung aus; nicht aber VIII, 71 (82), 7, wo 
es neben camü deutlich ein Somagefäss bezeichnet ?): 
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er in ganz andrer Bedeutung, nämlich vom Quirlen der Acir gebraucht. 
aguid! äÄciram vinaya. 

t) Ap. XII, 2, 8. 

2) Ueber I, 54, 9 s. unten. 
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ya mdra camasesv d 

somaç camüsu te sutah | 
„welcher Soma, o Indra, für dich gepresst in camasas und 
camüs dasteht.“ Da camü zur Darbringung von Soma dient, 
also dem Graha entspricht, liegt hier die Notwendigkeit 
camasa im Sinne des späteren Rituals zu fassen auf der 
Hand. Auch aus den camasas wird ja, bevor sie verzehrt 
werden, den Göttern geopfert. Daher hat Säyana an 
unserer Stelle camasesu mit etannämakesu pätresu, camüsu 
mit grahesu ganz recht widergegeben.') 

Ich schlage darum vor cama mit „Becher“, camasa 
durch „Kufe“ zu übersetzen, um einen ungefähren Unter- 
schied zu machen.) 

Durch diese, in einer gewissen Zahl von Stellen völlig 
gesicherte Bedeutung von camü wird auch für die übrigen die 
Möglichkeit, das Wort auf die Somabretter zu beziehen, 
beseitigt; denn ein Bedeutungsübergang würde gar nicht 
erkennbar sein. 

Wenn wir die einzelnen Stellen prüfen und namentlich 
die camü begleitenden Verba beachten, springt ein deutlicher 
Unterschied ins Auge zwischen dem Sing.-Dual einer- und 
dem Plural andrerseits. Neben dem dreizehn Mal vor- 
kommenden Loc. Plur. steht in 7 Fällen sad, (von Soma ge- 
sagt), einmal sru,’) einmal apibat,*) einmal çrī5) (vom 
Mischen Somas mit Milch), je einmal drọ und zu ergänzendes 


1) Auch sonst setzt Säy. camü zuweilen „graha“ gleich, z. B. VIII, 
82, 8, aber er schwankt oft. Väj. Samh. Comm. VIII, 58 erkärt auch 
camasa mit grahapatra. 

2) Einmal steht es neben Kocas VIII, 2, 8: trayah kogäsah çcotanti, 
tisrag canwah supürnäh. Koça ist, wie später gezeigt wird, ein grosses 
Gefäss. Camū kann also auch hier seine gewöhnliche Bedeutung haben. 

2) IX, 97, 21: pari srava nabho arnag camügu. 

4) III, 48, 4: somam apibac camūgu. 

5) IX, 93, 3: gävak payasd camügv abhi çrīņanti. 


169 


nz 


asti;!) einmal mi In all diesen Versen heisst cama 
„Becher“.?) 

Ganz anders stellt sich das Verhältnis im Singular. 
Hierbei Kommt sad überhaupt nicht vor. An fünf von 
sieben Stellen steht daneben sutat), das neben dem Plural 
gar nicht vorkommt.’) Die beiden übrigen Stellen sind X, 
91, 15, wo camü, wie gezeigt, sicher graha heisst, und IX, 
107, 18: punänac camü janayan matim—somah, wo camü nach 
Analogie von IX, 97, 46 (pavate camusu) in eben derselben 
Bedeutung stehen muss. Es ist klar, dass in jenen fünf 
Fällen camü nicht dasselbe wie in den beiden andern und 
wie im Plural heissen kann, sondern dass es mit der Soma- 
pressung selbst in einem Zusammenhang stehen muss. Camü 
ist Lokativ, nicht Instrumental. Das zeigt der damit 
wechselnde Loc. Dual., der in einigen Beispielen ganz ebenso 
mit dem Verbum su verbunden wird, wie hier cama: 





1) VIII, 71 (82), 8: candramä iva somaç camüsu dadrce — v. 1 
s. oben. 

2) IX, 97, 46: pavate camäsu. 

3) Ebenso in dem einzigen vorkommenden Nom. Plur. VIII, 2, 8. 
(S. S. 168. Anm. 2). Nicht ganz klar ist mir I, 54, 9: tubhyed ete bahulä 
adridugdhäh | camüsadag camasä indrapanäh. Die Bedeutung: auf dem 
Brett der Somapresse befindlich, welche das pw. angiebt, ist, nach den 
obigen Ausführungen, da camü eben nicht Brett heisst, ausgeschlossen. 
Ich übersetze: „dir sind hier zahlreich die von den Steinen gepressten, 
Indra zum Trank dienenden, in Camüs befindlichen (Somas) u. Camasas.“ 
"amüsad ist nach dem Gesagten in camüsu sad aufzulösen. ich glaube, 
dass hier wie VIII, 71 (82), 7 camū und camasa einander nebengeordnet 
sind. Denn weder „in Becher enthaltene Kufen“ noch „auf den Brettern 
stehende Kufen“ hat eine Begründung. 

ON. 51,4; ayam somaç eau sutah amatre pari sicyate | 

IX, 46, 3: ete somäsa indavah prayasvantah camüu sutäh: 

X, 24, 1: indra somam imam piba madhumantam camüa sutam| 

VIII, 4, 4: dmusya somam apibag camü sutam. 

VIII, 65 (76), 10: pitv? — somam indra camü sutam. 

5) VIII, 71 (82), 7 (s. S. 168) ist natürlich keine Ausnahme, da in 
diesem Fall cumüsu neben camasesu steht und nicht von su regiert wird, 
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IV, 18, 3: — apibat somam Indrah 
catadhanyam camvoh sutasya | 
VI, 57, 2: somam anya upäasadat 
pätave camvoh sutam | 
IX, 36, 1: asarjı rathyo yathä 
pavitre camvoh sutah | 
Camvoh ist in diesen Fällen überall Lokativ, also auch camp. 
Es heisst nie camübhyäm, wie nach Analogie von adribhih, 
grāvņā U. s. w. zu erwarten wäre, wenn camü „Brett“ 
hiesse und mittelst der „Bretter“ gepresst würde. Es wird 
also auf resp. in Camū gepresst. (Camp kann darum in 
diesen Fällen nicht ein Gefäss sein, in welches Soma ab- 
fliesst, wie PW. will, sondern eher eines, aus welchem es 
heraus fliesst. 

Es fragt sich, was camü in camü suta resp. camvoh 
suta heisst, da es von der Somakelterung doch untrennbar ist. 
Wir haben den Hinweis auf seine Bedeutung in dem Um- 
stande, dass es gerade in dem Liede vorkomnit, welches von 
der Mörserbereitung Somas redet, nämlich I, 28, 9. Cunwoh 
in diesem Verse ist annähernd so viel als var wa jaghana 
adhisawanyaä (v. 2) oder yoni und dhurau X, 101, 11 und 
camüa suta heisst genau dasselbe wie wläkhalısuta der ersten 
Verse der Hymne I, 28. Camvoh könnte auch einer von 
den elliptischen Dualen sein und Mörser und Stössel zu- 
gleich bezeichnen, genau so wie Maitr. Samh. I, 4, 10 
(58, 11) aulükhulau beides bedeutet 1 

Diese nächstliegende Erklärung ist aber nicht einwand- 
frei. Es heisst RV. I, 164, 33: 

ullänayoc camvor yonır antar 
aträ ptā duhitur garbham adhät; 





!) Delbrück, Altindische Syntax S. 98. — Beachtenswerter Weise 
steht auch im Avesta hävanıa einige Male im Dual, z. B. Visp. 12, 2 hā- 
vanayäos ca haomä hunvantayäo. Mills übersetzt „ofthetwo mortars 
which pour the Haomas out“, was ich nicht für richtig halte. Darme- 
steter lässt Vend. 14, 8 (31); Yt. 10, 91 den Dual unübersetzt. 
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danach muss camvoh, wie gesagt, dasselbe sein wie die mit 
dvau jaghanä verglichenen adhisavanyä (s. S. 160) oder die 
beiden erwähnten dhurau, d. h. allein den durch zwei 
schenkelartig in die Höhe geführte Seitenstücke oder 
Handhaben charakterisirten Mörser bezeichnen. Es fehlt 
an Material diesen Punkt bis ins einzelne festzustellen. So 
viel ist sicher, dass in diesen Fällen camvoh entweder 
Mörser oder Mörser und Stössel heisst, nicht Bretter. 

Der Grund, warum camü teils Bezeichnung des Mörsers, 
teils Bezeichnung der Grahas werden konnie, liegt dem An- 
schein nach in der äussern AÄehnlichkeit ihrer Formen. 
Indische Ritualschriftsteller erklären mehrfach, dass die 
Grahas an Gestalt einem Mörser gleichen. Der Commentar 
zu Kätyayana IX, 2, 14 sagt zu der Vorschrift des Textes, 
dass die einzelnen zum Upancu, Antaryama, Qukrämanthinau 
u. s. w. dienenden Gefässe (also die Grahapätras) in der 
Mitte verengt sein müssen: eem p ider colükhulä eva bhu- 
vanty ata etäny ulūkhalarūpāni bhuvantity arthah und weiter 
sagt er von denselben Gefässen, dass es „neun Mörser“ 
seien.) 

Mit dieser hier für camvoh ermittelten Bedeutung ist 
die im Plural gebräuchliche, im Singular ebenfalls vor- 
kommende von „Graba“ auch für den Dual natürlich nicht 
ausgeschlossen. Sie ist im Gegenteil in mehreren Fällen 
unbedingt geboten. 

IX, 72, 5: 

ver na drusad camvor äsadad dharıh 
IX, 103, 4: 

somah punänac camvor vicad dharih 
IX, 107, 10: ` 


jano na puri camvor vicad dharih 


1) Vgl. noch Kät. Comm. IX, 6, 11; 4,29. Apastamba Comm. 
XII, 1, 4. 
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IX, 97. 48: 
pari sravıa camvor püyamänah 
IX, 96, 21: 
krilan camvor ā viça püyamänah 
indram te raso madiro mamattu 
IX, 97, 2: 
d vacyasva cumvoh pūyamānah ') 
IX, 108, 10: 
d vacyasva sudaksı cumvoh sutah 
In allen diesen Fällen ist eug das Gefäss, in das der 
schon gepresste und gereinigte Soma fliesst, also, wie früher 
Graha. Daneben liegen einige andere Verse, welche nähere 
Auskunft geben. Sie besagen, dass in den Grahas dem 
Somasaft Milch zugesetzt wird. 
IX, 86, 47: 
yad gobhir indo camvoh samujyası d 
suvānah soma kulacesu sidası || 
IX, 69, 5: 
divas prstham burhanäa nirnije krta 
upastaranam camvor nabhusmayanı |] 
IX, 71, 1: l 
harir opaçam kraute nabhas payah 
upastire camvor brahma nirnije?) || 
Zwei Verse weisen uns auf den richtigen Weg: 
IX, 97, 21: 
pari srava nabho arnaç camüsu 
und 93, 3: 
mürdhänım gävah payasä camüsu 
abhi cerinantı vusubhir na miktaih || 


1) ä-vacyasva nicht „hervorquellen aus“, sondern wie das danebeı 
stehende punäna und die vorhergehenden Beispiele zeigen „hineinströmen 
in“. Der Parallelismus von 97, 2 u. 108, 10 bestimmt mich, in 108, 1t 
camvoh nicht als von sutah, sondern von ä vacyasva regiert anzusehen 

2) 69, 5 u. 71, 1 sind im einzelnen sehr unklar; die von Geldner 
Ved. Stud. I, 134 gegebene Erklärung befriedigt nicht. 
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weil in ihnen camasu ohne Schwierigkeit auf diejenigen 
Grahas bezogen werden kann, die mit Milch gemischt 
werden. Es wird also auch in den ersten drei Stellen 
camvor einen oder zwei Grahas bezeichnen, in welchem Soma 
mit Milch versetzt wurde 1 

Demnach hat sich ergeben, dass camü bedeutet: 

1) im Plural durchweg, einige Male im Sing. und Dual 
ein den späteren Grahapätras entsprechendes zum Schöpfen 
und Darbringen des Soma verwendetes Gefäss, das wahr- 
scheinlich mörserartige Gestalt hatte: Graha; 

2) daneben im Sing. und Dual (nie im Plural) einen 
zum Zerstossen der Pflanze gebrauchten Mörser. 

Somamörser bedeutet cama in folgenden Stellen: 

Sing. cama: V, 51,4; VIII, 4, 4; 65 (76), 10; IX, 46, 
3; X, 24,1. 

Dual camvoh I, 28, 9; IV, 18, 3; VI, 57, 2; IX, 36, 1,?) 
also in 9 Stellen. 

Dagegen Graha in diesen Versen: 

Sing. camü IX, 107, 18 (s. S. 169); camvi X, 91, 15°). 


1) Es ist nicht sicher festzustellen, ob camvor einen Doppelgraha 
oder einen einzelnen Graha, dessen äussere Gestalt dann den Dual recht- 
fertigen müsste, bezeichnet. Wir kommen über Vermutungen nicht hinaus. 
Es ist, abgesehen von dem, was über die Gestalt des Mörsers bemerkt 
wurde, zu erwähnen, dass manche Grahas durch ihre vorgeschriebene Form 
den Gebrauch des Duals rechtfertigen könnten. Die Rtupätras sind nach 
Kät. IX, 2, 13 z. B. ubhayatomukhe, d. h. haben oben und unten eine 
Oeffnung. — Cat. Brähm. IV, 1, 5, 19; Kät. IX, 2,6; Ap. XII, 1,11 ff. 
geben Vorschriften über die Gestalt der Dvidevatyagrahagefässe, die selt- 
sam sind. Das für Mitra-Varuna z. B. soll bockzitzenähnliche Zeichen 
haben, das für die Acvins lippenförmig, nach anderen auch dreimündig sein. 
(Siehe ferner Haug, Ait. Br. II, S. 132. Eggeling, Çat. Br. II, 272, 4.) 
Ich glaube, dass in diesen Gestalten der Gefässe Erinnerungen an alte 
Götterbilder vorliegen. 

D Dazu zu stellen ist I, 164, 33 uttänayoc camvoh etc. 

3) Hierher gehört III, 55, 20, wo Himmel und Erde ihres Reichtums 

wegen mit zwei (vollen) Bechern verglichen werden: 
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Dual camvoh IX, 69, 5; 71, 1; 72, 5; 86, 47; 97, 2. 
48; 103, 4; 107, 10; 108, 10; 96, 20. 21. 

Also in 13 Fällen.) 

Wenn man diese Zahlen mustert, so zeigt sich, dass die 
zweite Bedeutung ausser X, 91, 15 nur im IX. Mandala und 
zwar in seiner zweiten Hälfte (von 69 an) sich findet, die erste 
grade in dieser nicht. Wir wissen nun aus IX, 67, 32?) 
dass dieses Lied den Abschnitt einer Sammlung bildet; wir 
werden also deutlich zu der Annahme eines verschiedenartigen 
Sprachgebrauchs geführt. Die Unterscheidung ist im Plural 
ganz so streng nicht, immerhin aber erkennbar. Es heisst 
hier nie camüsu sutah.?) Es sind im ganzen vierzehn Stellen 
und zwar: III, 48, 4; VIII, 2, 8; 82, 7. 8; IX, 20, 6; 
62, 16; 63, 2; 92, 2; 93, 3; 97, 21. 37. 46; 99, 6. 8. 

Wie man sieht, verteilt sich der Plural etwas gleich- 
mässiger über den RV. als derjenige Dual, welcher Graha 
bedeutet. Aber immerhin gehören von allen 14 Stellen doch 
7 eben der Hälfte des neunten Mandala, in welchem auch 
camvoh = graha zu setzen ist. 

Camü kommt im II. VII. Buch gar nicht, im IV. V. 
VI. nur je einmal vor. Die beiden Stellen im IlI. sind oben 
besprochen. Nur im zehnten Mandala steht X, 91, 15 
(Graha) gegenüber 24, 1 (Mörser); das sind aber Lieder 
verschiedener Verfasser. Ebenso in der ersten Hälfte von 
IX, wo 20, 6; 62, 16; 63, 2 gegenüber 36, 1; 46, 3 steht; 
alle fünf Hymnen gehören andern Dichtern an. Nur in der 
Kanvasammlung liegt die Bedeutung Graha unmittelbar 
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mat sam airac camva samicı 
ubhe te asya vasunā nyrste. | 
Sie heissen III, 30, 11 vasumatī; VI. 70, 1. 5 madhudughe, madhugcuta, 
spenden Fülle II, 27, 15 (ubhe asmai pipayatah) u. s. w. 
1) Ich sehe von camüsad ab, das keiner Deutung im Wege steht. 
2) „Wer die Pavamänis studirt, den von den Rsis gesammelten 
Honig, dem strömt Sarasvati u. 8. w. 
3) Dass VIII, 82, 7 keine Ausnahme bildet, ist früher erwähnt worden. 
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neben der von Mörser, da diese 4, 4; 65, 10, jene 2, 8; 
82, 7. 8 vorkommt.!) 

Ebenso wenig wie camü ist ein anderes vielverkanntes 
Wort ein Name für „Bretter zam Somapressen“, 


dhisanä. 


Seine richtige Bedeutung zu finden ist schwierig. Das 
PW. sagt, dass sie zuerst ein bestimmtes bei der Soma- 
bereitung und beim Somagenuss dienendes Gerät: Kufe, 
Becher, Schale sei, nach einzelnen Angaben der Commentare 
auch Presse. Ferner stehe es metonymisch für den Soma- 
saft selbst und dessen Wirkungen. 

Es heisst nichts von alledem. Richtig ist nur die eben- 
daselbst verzeichnete Bedeutung: Himmel und Erde (im 
Dual), resp. Himmel, Luftraum und Erde (im Plural). 

Es gibt einige Verse, die mit Sicherheit zeigen, dass 
dhisanä nicht Schale heisst: 

X, 17, 12: 

yas te drapsah skandati yas te ancuh 

bahucyuto dhisanäyäa upasthät | 
„welcher Tropfen von dir wegspritzt, welcher Schössling, 
von den Armen bewegt, aus dem Schooss der Dh. herab 
(fällt). “ Dh. kann demnach nicht Becher heissen; denn in 
diesem liegen keine Schösslinge. Es muss also irgend 
eine Unterlage sein, auf die die Somastengel zu liegen 
kommen.‘) 


!) Man möchte daher fast vermuten, dass in VIII, 4, 4 (apibac camü 
sutam) u. 76, 10 pitvi — somam — camü sutam camü nicht von sutam, 
sondern von apibas resp. pitvi abhängt, (wozu man III, 48, 4 apibac ca- 
müsu vergleiche) wodurch alle Schwierigkeiten gelöst würden. Doch ist 
das ganz zweifelhaft. 

2) Den Ausdruck dhisanäyä upastha haben Väj. Samh. VII, 26 
(ebenso Taitt. Samh.), als ihnen unverständlich, in (grävacyuto) dhiganayor 
upasthät verändert. Mahidh. erklärt es mit adhisavanaphalakayor ntsangät. 
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Noch deutlicher zeigt sich das I, 109, 3: 
mā chedma raçmīùr iti nädhamänäh 
pitrnām caktir anuyacchamänäh | 
indrāgnibhyām kam vrsano madanti 
tā hy adrī dhişanāyā upasthe || 
4. yuväbhyäm devi dhisana madäya 
indrägni somam uçatī sunoti 
Danach könnte es scheinen, als ob Dhişaņā wirklich 
entweder das Fell oder die Bretter bedeute. Gegen letzteres 
spricht die Verwendung grade des Singulars (nicht des Duals) 
dort, wo es diese Bretter bedeuten sol. Wo der Dual 
steht, heisst es immer „Himmel und Erde“. Gegen die Be- 
deutung „Fell“ ist der anderweitige Sprachgebrauch anzu- 
führen. Väj. Samh. I, 194f und in andern Yajustexten!) 
sagt der Adhvaryu zu dem Upalä- resp. Draadstein: dhisa- 
näsı parvati, resp. pärvateyi, ferner VI, 35, ehe er zu pressen 
beginnt, zu den beiden Brettern dhisane vidvi.”) In dem 
einen wie andern Fall wäre die Bedeutung „Fell“ unpassend. 
Der wahren Bedeutung unsres Wortes nähern wir uns 
von einer andern Seite her. Es ist ganz unverkennbar und 
unbestritten, dass es als Dual soviel als „Himmel und Erde“ 
heisst.) Wäre „Becher“ die Grundbedeutung, mir scheint, 
man könnte dann unmöglich sagen, dass Gott Agni diese 
dhisane wie zwei Felle ausbreitet. 


!) z. B. Mar, Samh. I, 1, 7 u.s. 
2) (V. 1. vīdū Ap. XII, 10, 1) der Comm. erklärt es mit Dyäväprthivyan. 
3) Sehr deutlich VI, 50, 3: 
uta dyäväaprthivr ksatram uru 
brhad rodasi carınam susumne | 
mahas karatho varivo yathä no 
asme kgayäya dhisane unehah !! 
Ferner 70, 3: 
yo väm rjave kramamäya rodasi 
marto dadäca dhisune sa sädhati 
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Auch der Plural kommt vor z.B. V, 69, 2: 
trayas tasthur vrsabhäsas tisrnām 
dhisanänam retodhä vi dyumantah Ä 
„drei Stiere stehen da strahlend, welche die drei Dhiganäs 
besamen.* Gemeint sind natürlich Himmel, Luftraum und 
Erde. Ebenso IV, 36, 8; IX, 59, 2. 

Himmel und Erde sind Symbole der Festigkeit. In der 
Hymne, welche dem Könige gesicherte Herrschaft wünscht, 
(X, 173) heisst es v. 4: „fest ist der Himmel, fest die Erde, 
fest die Berge hier, fest diese ganze Welt. Fest stehe dieser 
König der Stämme.“ X, 121, 5 heisst die Erde drdha. 
Dadurch wird es verständlich, dass zu den Pressbrettern 
gesagt wird: „dAhisane vidvi“, zu den Mahlsteinen „dhisanä 
parvati“. 

Dhisanä muss als Singular also der Reihe nach Himmel, 
Luftraum und Erde bedeuten können, es bezeichnet aber in 
der Regel nur die letztere. Hierher ziehe ich I, 22, 10: 

ä gnä agna ihāvase 

hoträm yaviştha bhāratīm | 

varütrim dhisanäm vaha || 
„führe her die schützende Göttin Erde.“ Ferner: 


I, 160, 1: 
te hi dyāvāprthivī vigvagambhuvd — 
sujanmani dhisane antar iyate devo 
de? dharmanä süryah gucih || 
VI, 8, 3: | 
vy astabhnäd rodasī mitro adbhuto — 
vi carmantva dhisane avartayat 
Vgl. dazu VIII, 6, 5: 
ubhe yad samavartayat | indrag carmeva rodasī 
X, 44,8: 
samicine dhisane vi skabhäyali. 

Vgl. noch VIII, 50 (60), 2. Daher steht es in der bei Qänkh. VIII, 19 
aufgeführten Nividformel mit dhanyä unter den Bezeichnungen für Himmel 
und Erde (pitä ca mātā ca, dhenug ca rgabhag ca, dhanyä ca dhiganä ca 
u. 8. w.) | 


12 
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X, 35, 7: räyo janitrım dhisandam upa bruve „ich rufe 
zu der Erde, der Erzceugerin des Reichtums,* wozu man VII, 
38, 5: rätim divo räatisäcah prthivyäh vergleiche. 
VIII, 15, 7: 
tava tyad indriyam brhat 
twa çuşsmam uta kratum | | 
vajram cicäti dhisand varenyam ||” 
„es schärft deinen trefflichen Donnerkeil die Erde.“ Daher 
bezieht sich I, 102, 7 amätram tvā dhisanä titvise mahī „dich 
hat unermesslich die grosse Dhiganä angeregt“ nicht auf 
das „Verlangen“ oder einen „Somabecher“, sondern auf die 
Erde. Man vergleiche noch I, 102, 1; III, 31, 13; 56, 6; 
VI, 19, 2; VII, 90, 3°); X, 96, 10. 
Auch I, 96, 1 erklärt sich leicht: 
paç ca mitram dhisanä ca sädhan 
devä ugnim dhärayan dravmodam 
„die Wasser und die Erde führten den Freund zum Ziele; 
die Götter bewahrten Agni Dravinodas.*“ Auch X, 30, 6 
stehen dhisanäa und äpac ca devih, die Erde und die himm- 
lischen Wasser zusammen.?) 
In den Stellen, die zum Ausgangspunkt dieser Unter- 
suchung dienten, X, 17, 12; I, 109, 3. 4 (S. 175) passt die 
bisher ermittelte Bedeutung „Erde“ allerdings nicht ohne 


—— 


1) Als Parallelstelle dazu kann gelten IV, 16, 7: prävat te vajram 
prthivi sacetäh. 

2) rüye nu yam jagat rodasine 

räye dert dhisanıd dhäti devam. 

Dass nach Himmel und Erde hier noch einmal besonders die Erde 
genannt ist, hat für den Veda nichts auffallendes. Man vgl. X, 65, 4: 
svarnaram antariksäni rocanä dyäväbhumi prthivim skambhur ojasa. 

3) III, 32, 14 ist mit dhisanä die mātā prthivi gemeint: 

vivesa yan mā dhisayäa jajanı 

stavar puräa pāryād indram almak i 
Ich beziehe vivesa auf Indra: er hat bewirkt, dass die Erde mich gebar. 
Ich will Indra preisen vor dem Entscheidungstage. 
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Weiteres. Auch der Sinn dieser Verse wird aber deutlich, 
wenn wir uns vor Augen halten, dass sie auf Dinge des 
Opferplatzes sich beziehen. Die Pressung ging nicht ab- 
seits von diesem vor sich, sondern vollzog sich innerhalb 
seiner Grenzen. In allen sagenhaften Opfern spielt die Erde 
die Rolle der Vedi. Atharva-Veda XIII, 1, 46 heisst es: 
| urvir äsan paridhayah 
vedir bhümir akalpata | 
und 52: vedim bhümim kalpuyitvä 

divam krtva daksinäm | 
„sie richteten die Erde zur Vedi her und machten den 
Himmel zum Opfergeschenk.“ Çat. Br. I, 2,5, Lu 
wird gesagt: „nachdem sie (das Opfer) mit Metren ringsum 
eingeschlossen und Agni in dem Osten angelegt hatten, fuhren 
sie damit zu singen und zu arbeiten fort. Dadurch ge- 
wannen sie diese ganze Erde (avindanta). Weil sie dadurch 
diese ganze Erde gewannen, ist Vedi der Name (des Opfer- 
platzes). Daher sagt man: so gross wie die Vedi ist 
die Erde.“)) 

Die Vedi ist dem Rgveda wohl bekannt. Sie wird an 
elf Stellen genannt, die sich über verschiedene Mandalas 
verteilen.?) Sie gilt schon dort als ein bevorzugter Platz 
der Erde?) und wird persönlich gedacht; sie ist X, 114, & 
unter der vier Flechten tragenden Jungfrau zu verstehen 
bei der die Götter ihren Anteil empfangen. Die Fortsetzung 
dieses Verses im Taitt. Brahm.*) nennt sie devi, fleht sie 


+) tam chundobhir abhitah parigrhya agnim purastät samädhäyı 
tenärcuntah gramyantag ceruk | tenemäm sarvam prihivim samavindantı 
tad yad enenemäam sarvam samavindanta tasmäd vedir nāma | tasnäd ähw 
yavati vedis tävati prthivi u. s. w. Vergleiche auch II, 7, 2, 1 und ID 
1,1, 4. 

2) Ein andrer Name dafür ist wol bhārman VIII, 2, 8. 

3) I, 164, 35 heisst sie paro antah prthivyäh. Sie ist wol auc 
unter vara å prihivyäh u. nābhå prthivyäh zu verstehen. 

4) III, 7, 6, 4 (8.136 u. 487): 

marmrjyamänä mahate saubhagäya 
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an, die Wünsche des Opferers zu erfüllen und identificiert 
sie mit der Erde. RV. VII, 35, 7 heisst es cam nah pra- 
svah, cam v astu vedih. 

Die Vedi war nun der Platz, auf dem im Rgveda die 
Somasteine ihren Platz fanden; der S. 157 angeführte Vers 
lehrt das: „der redende Stein werde eingelassen in die 
Vedi.“ | | 
Damit sind wir bei unsrem Ausgangspunkt wider ange- 
langt: RV. I, 109, 3: tā hy adrī dhisanäya upasthe heisst: 
„denn (es liegen) die beiden Somasteine im Schooss der 
Vedi* und X, 17, 12 „welcher Schössling von dir aus dem 
Schooss der Vedi fällt.*') Die Worte in I, 109, 4 dhisanä 
somam ucali sunoti haben auch nichts auffallendes. Sie be- 
sagen in freierem Ausdruck so viel wie dhisanäyda upasthe 
somah süyate. Mit gleicher Freiheit sagt das Rämäyana 
I, 32, 9 (33, 8) prajajvala tadä vedih. 

Auf der Vedi sitzt Agni und heisst darum vedisad. 
Ill, 2, 1: = 
varcvänaräya dhişanäm rtävrdhe 
ghrlam na pūtam agnaye janämust | 
ist darum zu übersetzen: „wir bereiten Agni die Vedi.“ 

v1. 11, 3: 

dhanyā cid dhi tve dhisanä vaşti pra — yajadhyai 
„bei dir verlangt die reichbesetzte Vedi -—- zu opfern.“ 

V, 41, 8: 

dhanyä sajosä dhişanāä namobhir 
vanaspatinr oşadhī räya ege | 


mahyam dhuksva yajamānāīya kämän 
bhümir bhütva mahrmänam puposa 
tato der? vardhayate payänst. 
1) Die Vedi war etwas erhöht. In späterer Zeit heisst Vedi daher 
auch „Gestell, Sockel“. 
Von dhisanäa ist dhişnya abgeleitet. 
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„mit Verehrungen verbindet sich die reichbesetzte Vedi.“ 
Ferner IV, 34, 1; III, 49, 4.1) 

Fassen wir zusammen: dhisana hat überall im RV. nur 
folgende Bedeutungen. 

1) Erde; im Dual: Himmel und Erde; im Plural: Himmel, 
Luftraum und Erde. 

2) Vedi.. 

Alle andern angeblichen Bedeutungen wie „Pressbretter“ 
oder gar „Begeisterung“ sind falsch und überflüssig. 


e. Die Rindshaut. 


Das Ritual schreibt, wie wir sahen, vor, dass die Steine 
auf einer über die zwei zur Unterlage dienenden Bretter 
gebreiteten Rindshaut ruhen, auf die der Saft abfliesst. Sie 
ist im Reveda unter der Bezeichnung tvaec widerholt er- 
wähnt. 

IX, 79, 4: 

adrayas tvā bapsati gor adhi traci 
apsu tvä hastair duduhur manisinah || 
„es kauen dich die Steine auf des Rindes Fell; mit den 
Händen melken dich die Weisen ins Wasser.“ 
IX, 66, 29: 
esa somo adhi tvacı 
gavam kridaty adribhih || 
IX, 70, 7: 
gavyayı tvag bhavatı nirnig avyayi, 
„von dem Rind ist das Fell, von dem Schaf der Schmuck.“ 

Ferner 65, 25; 101, 11. 16. Einiger Worte bedarf 

noch I, 79, 3: 


1) In diesem Verse kann mit dhesand auch die Erde gemeint sein. 
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aryamäa mitro varunah parıjmä 
tvacam prücanty uparasya yonau || 
Pischel (Ved. Stud. I, 110) übersetzt: „sie legen das 
Fell mitten auf den Stein.“ Dafür findet sich kein Anhalts- 
punkt. Weder im Veda noch später liegt das Fell über dem 
Stein, der den andern beim Ausschlagen zur Unterlage 
dient !); das geht schon darum nicht, weil es rasch entzwei 
geschlagen würde. IX, 65, 25 heisst es, dass Soma ent- 
sendet wird auf das Fell der Kuh’), und ebenso ist unser 
Vers zu verstehen: „Sie füllen das Fell an dem Schooss des 
Upara,“ das ist so viel als: über den Upara läuft der Saft 
auf das Fell ab. Schon Grassmann und Ludwig haben 
das Richtige geschen 7 
Ausser tvac goh oder gavyayı steht allein go an ein oder 
zwei Stellen: 
X, 94, 9: 
angum duhanto adhy äsate gavi | 
„(die Steine) sitzen den Schössling melkend auf dem Rindsfell“ 
und vielleicht auch X, 116, 4:%) 


gegen ze e 


\ z.B. Säy. zu RV. VII, 4, 13: mülasyäabhisavartham carmani 
sthäpitasyoparäkhyasya vistrtasyagmuno ’dhy upary adrayo ’nye grävänug 
catasrsu diksu vartumändh. 

2) pacate — hinväno gor adhi tvaci. 

9) Ebenso ergiebt sich hieraus, dass Pischels Bemerkung (S. 109), 
die Stengel der Somapflanze würden durch die über den Stein gebreitete 
Kuhhaut vor Beschädigung bewahrt, unrichtig ist. Wie soll man denn 
Saft gewinnen, wenn man die Pflanze nicht zerschlägt? Es heisst ja 
ausdrücklich, dass die Steine die Pflanze „kauen“. Die Arme heissen V, 
43, 4 Somas Schlächter. IX, 98, 9 heisst es: tam (somam) asredhan (aghnan); 
grävnä tunno IX, 67, 19. Man vergleiche noch die früher ange- 
führten Stellen, welche von den Trümmern des Leibes (carya u. s. w.) 
handeln. Taitt. Brähm. III, 7, 13, 1 yat te tvacam bibhidur yac ca yonim. 
Maitr. Samh. IV, 5, 6 (72, 16) ghnunti vä etat sonam yad abhisunvantt ; 
7,2 (94, 15), II, 8,2 (93, 14); Tändya M Br. XVI, 1,12: virahä vā esa 
devänäm yah somam abhisunoti yah catam vairam tad devän avadayate. 

t4) Nicht hierher gehört, wie Pischel richtig bemerkt, III, 21, 5: 
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gavy d sutasya prabhrtasyu madhvah 

saträ kheläm arucahä vrsasva, | 
doch kann hier wol der Milchzusatz damit bezeichnet sein. 

Es hat sich also ergeben, dass Soma entweder mit 

Steinen oder einem Mörser bereitet wird, unter denen ein 
Kuhfell ausgebreitet ist, und dass die Ansicht, er würde 
zwischen zwei Brettern gequetscht, auf die mit Steinen ge- 
schlagen wird, unbegründet ist. Die beiden Bretter, welche 
im Ritual dem Pressapparat untergelegt werden, damit er 
sich nicht verrücke, sind, soviel ich sehe, im Rgveda nicht 
erwähnt. 


b) Ueber einige Somagefässe im Rgveda. 
camü und camasa sind erörtert. Oefter genannt sind noch 
1) koça und kalaca. 


Zwischen beiden Worten tritt ein unverkennbarer Unter- 
schied hervor. koça bedeutet (durchweg ein grosses (zefäss. 
Von dem koça, dem „Eimer am Brunnen“ (avate na koça) 
wird IV, 17, 16 gesprochen. V,53,6;59, 8; 83, 8 nennen 
den divah koça, divya oder mahant koça, den die Maruts oder 
Parjanya in Bewegung setzen. Auch aus andern Stellen 
geht hervor, dass es sich um ein grosses Gefäss handelt. 


ccotunti te vaso stokā adhi tvaci 

prati tān devugo vihi 
tvac ist hier Haut (Leib) Agnis und steht wie sonst prstha (cf. ghrtaprstha). 
Die Tropfen träufeln aufs Feuer. Pischels Erklärung, dass es ein zum 
Auffangen der Tropfen der Opferbutter gebrauchtes Fell sei, hat keine 
tatsächliche Unterlage. I, 28, 9 ni dhehi gor adhi teacı ist das dem Mörser 
untergebreitete Fell gemeint. 

Unsicher ist V, 33,7 — ava pähi grnatah — kārūn / uta tvacam 
dadato väjasätaun piprihi madhvah susutasya cäroh. Hier wird gruant u. 
dadat unterschieden. Dass mit letzterem ÖOpferherrn gemeint sind, geht 
aus der sich anschliessenden Dänastuti hervor. tvac könnte hier einen 
Schlauch voll Soma bedeuten, der dem Sänger vom Opfer mitgegeben wird. 
So fasst es dem Anschein nach Ludwig. 
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VII, 101, 4 stehen neben den vicvanı bhuvanani, tisro dyävah 
die trayah kogäsa wpasecanäso; VIII, 20, 8; 22, 9 spricht 
von einem rathe koça hiranyaya u. s. w. Das Wort wird 
daher bei Vergleichen, die eine Fülle andeuten, verwendet.?) 
Kalaca wird weder in der einen noch in der andern Weise 
gebraucht. Es fehlt nicht an Versen, die den Gegensatz 
zwischen ihm und koça deutlicher ausdrücken. AV. XVIII, 
4, 30 stehen koça und kalaca caturbila nebeneinander. 

IX, 75, 3: 

ava dyutänah kalagan ucikradat 

nrbhir yemänah koça ä hiranyaye | 
„von den Männern gefasst in goldenem Eimer brüllte er 
leuchtend in die Kalacas.“ Der Singular des einen, der 
Plural des andern Wortes wird so aufzufassen sein, dass 
koça den grösseren Behälter bezeichnet, aus dem Soma in 
die Kalagas verteilt wird.) So ist auch III, 32, 15 zu 
verstehen: 

äpürno asya kalacah svāhā 

sekteva kogam sisice pibadhyai | 
kalaca enthält, wie aus svahä hervorgeht, den zur Libation 
bestimmten Teil und entspricht dem grahapätra oder besser ca- 
masa. Aus dem Koça ist er gefüllt worden: „Gefüllt ist für ihn 
die Kufe. Svähä! Wie ein Schenke hat er aus dem Eimer 
zum Trunk eingegossen.*?”) Dem hier beobachteten Gegen- 
satz von koça und kalacga entspricht es, wenn koca vorwie- 
gend im Singular, kalaca bald im Singular, bald im Plural 


1) IV, 20, 6: udneva kogam vasund nyrstam. X, 42, 2: koçam na 
pürgam vasund nyrstam. 

2) Oben ist für camp die Bedeutung „Becher“ ermittelt worden. 
In IX, 96, 20: vrgeva yuthä pari kocam arsan kanikradac camvor ä vi- 
veça steht camvoh mit kalacah unsres Verses fast parallel. Dieses muss 
also auch ein kleines Gefäss sein. 

3) Wörtlich: er hat den Koça in ihn gegossen. Vgl. I, 130, 2 ko- 
cena siktam. 
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auftritt. Nur an zwei Stellen steht koça, soweit es ritu- 
elle Bedeutung hat, im Plural, IX, 86, 20 und VIII, 2, 8. 
Die erstere 

nrbhir yatah pari koçāù acikradat 
scheidet waħrscheinlich aus. Sonst heisst es stets pari 
koçam ars,') weshalb wol auch hier dafür etwa koçam zu 
schreiben sein wird. Der andere Vers ist nicht bedeu- 
tungsvoll.?) 

Eine Unterscheidung von koça und kalaga ergibt sich 
ferner aus der Wahl der sie regierenden Verben. Bei jenem 
steht pari-ars (viermal); abhi-urs, pary-äs, puri-ni-sud, 
(vi-yu), sic (kogam und kocena), pari-acikradat kocän, jiw, 
cyu, yam (koce), pürna, nyrsta als transitive Verba, als in- 
transitive kşar, pū (dreimal, darunter zweimal mit abhi). 
Die ersten Verba sind charakteristischer als die zweiten. 
Bemerkenswert ist das häufige Vorkommen von pari, das bei 
denen mit kalaca, wenn ich nicht irre, nur IX, 67, 15 steht. 

Andrerseits steht bei kalaca (Sing. und Plur.) sad und 
asad siebenmal °); ksar (kalace) IX, 63, 3; ablikrandan ars 
(nur einmal) IX, 86, 11; « IX, 97, 22; ya IX, 92, ô; 
d-vic IX, 62, 19; 96, 22; 97, 33; dhäv IX, 17, 4; 60, 3; 
67, 14; nū IX, 65, 14; vaç (loc.) 96, 14 caus. 86, 19; krand 
(caus.) 18, 7; 75, 3; kram IX, 74, 8; syand IX, 81, 2; srj 
(c. loc.) IX, 67, 15; 86, 22; abhi-srj IX, 88, 6, 106, 12; 
dhä (loc.) IX, 63, 13; 12, 5 (?); mrj (loc.) IX, 85, 7. Wie 


ID 76,5; 86,7; (87,1); 103, 3; 107, 26. 
23) VIII, 2, 8: trayahı kocäsah ccotanti 
tisraç camvah supürnäh | 
samane adhi bhärman || 
Der vorangehende Vers spricht von traya indrasya somäh sutäsah. 
Es ist ganz unsicher, ob wir hierunter die drei grösseren Gefässe des 
späteren Rituals, Adhavaniya, Dronakalaca, und Pütabhrt verstehen dürfen. 
Bergaigne rel. véd. I, 178 gibt diesem Verse eine myth. Deutung. 
DD 68,9; 84,4; 86,6. 9. 35. 47; 96, 23; 97,4; 106, 7. 
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man sieht, sind fast durchweg von den obigen verschiedene 
Zeitworte gewählt, ohne dass der Grund sicher erkennbar ist. 
Ein unterscheidendes Moment ist ferner, dass an keiner 
sicheren Stelle!) von der Versetzung Somas mit Milch im 
Koca gesprochen wird, während zweimal hervorgehoben 
wird, dass er mit dem Wasser sich darin vermischt, IX, 76, 5: 

vrseva yütha pari kocam arsası 

apam upasthe vrsablah kanikradat 
„wie ein Sticer auf die Heerde, stürzest du auf den Eimer; 
in den Schooss der Wasser der brüllende Stier,“ ferner 
X, 107, 26: 

«po vasänah pari kocam arsatı 

indur hıyanah sotrbhih 
„in die Wasser sich kleidend strömt er in den Eimer, Indu 
von den Sotrs entsendet.“ 

Hinwiderum finde ich bei Kalaca nur einmal die Wasser 
genannt.”) Weitaus häufiger ist es ein Milchzusatz, den Soma 
in ihm empfängt. 

IX, 85, 5: kalace gobhir ajyase; 72, 1: sam dhenubhih 
kalace somo ajyate; IV, 27,5 und IX, 74, 8: cvetam kalacam 
gobhir aktam; IX, 8, 6: punänah kalacesv ä vasträny aruso 
harıh | pari gavyāny wuyata, 93, 2: sam gucchate kalaca usriyä- 
bhih; |86, 16 marya iva yuvatibhih sam arsati kalıce),; 96, 22: 
akto gobhih kalacan ä viveca, ferner der Anm. 2 genannte 
Vers 96, 14. 

Mit Rücksicht auf die im kalaca enthaltenen gävas ist wol 
auch kalagan arivacat IX, 86, 19: o kalaca anüsata IN, 65, 
14: acıkradat IX, 18, 7; 75, 3 zu erklären. 

In den kalaca kommt er geläutert: 60, 3; 17, 4; 
88, 6; 97, 4 u. a. 

Allerdings bezeichnet kalaca im RV. auch einige Male 
ein grosses Gefäss; diese Stellen sind aber vereinzelt und 
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1) X, 100,10 bezieht sich nicht anf Somatropfen. 
3 1X, 96, 14: sam sindhubhili kalage vävacänah sam usriyäbhih. 
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auf eine Hymne des VI. Buches beschränkt 11 Darum wird 
an dem (Gresammtergebnis dadurch nichts geändert. Der 
Unterschied wird so zu bestimmen sein, dass koça als 
„Eimer“ ?), kalacga dagegen als „Kufe“ zu übersetzen ist. 

Erst ausserhalb des RV. tritt der im VI. Mandala sich 
vorbereitende Sprachgebrauch, der auch kalaca zum „Eimer“ 
macht, deutlich hervor. Maitr. Samh. IV, 5, 9 (8. 77, 
12. 13) spricht davon, dass der dronakalaga das Haupt, die 
beiden kalacas die Hüften seien; wir haben also hier die 
drei grossen beim Somaopfer gebrauchten Kübel, Drona- 
kalaca, Pütablırt und Adhavaniya.’) Die mit Wasser ge- 
füllten Eimer, welche Frauen beim Mahävrata um das Feuer 
tragen, heissen ebenfalls kalaca.*) Die Gefässe, welche 
zum Schöpfen der Ekadhanawasser dienen, nennt man auch 
gelegentlich kalaças*) u. s. f. 

Die Ursache dieser Veränderung des Sprachgebrauchs 
sehe ich darin, dass anstelle von kalaça im Sinne von „Kufe 
der Priester“ in späterer Zeit camasa trat und so jenes Wort 
zu anderer Verwendung frei ward. 

Camp und kalaca stehen ihrer Bedeutung nach recht 
nahe bei einander. Camü wird zu Darbringungen für die 
Götter, kalaca nach Ausweis von X, 167, 3 (s. S5. 167) für 
die Priester verwendet. In beiden kann Milch dem Soma 
zugesetzt werden.) Wenn es VI, 47, 6: dhrsat piba kalage 


1) VI, 69, 6: Indrävisnt - - samudrah sthah kalagah somadhänah 
u. v. 2: yā vigväsam Janitard matinim Indracisuü kalagü somadhänä. 

2) Dasselbe was koca besagt, soll wol auch das im Sing. u. Plur. 
gebrauchte amatra ausdrücken. (II, 14, 1; V,51, 4; VI, 42, 2; X, 
29, 7) wenn es nicht überhaupt bloss eine grosse Quantität bezeichnen soll. 

3) Siche Taitt. Samh. Comm. zu HI, 2, 2,1 (5. 89. 95). An, XII, 
18, 16—18. kat Comm. IX, 2. 23; 5, 6; 7, 4. 

4) Çāħkh. Cr. S. XVII, 4, 8; 17,9. 

5) Somaprayoga, India Office Mac 1262, 2. Hälfte, fol. 78a. 

e) S. 172 u. 186. 
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somam indra heisst, so wird diese Schwierigkeit dadurch be- ` 
seitigt, dass auch aus den Camasas vorweg Libationen für 
die Götter geopfert wurden und dieser Sprachgebrauch dem 
durch manche Besonderheit ausgezeichneten sechsten Buche 
angehört. 

Dass wir ein Recht haben beide cumū und kalaça, zu 
trennen, zeigt v. IX, 86, 47: 

yad gobhir indo cumvoh samajyasa å 
suvānah soma kalacesu sidasi 

„während du im Graha mit Milch gesalbt wirst, setzest du, o 
Soma, gekeltert dich in die Kalacas.!)“ 

koça hat, abgesehen von seiner Grüsse, zwei Eigen- 
schaften, die ihm von andern Gefässen unterscheiden. 
Die eine ist das ihm IX, 75, 3 beigelegte Airunyaya, „golden“. 
Daneben steht ein andres Adjektiv IX, 86, 3 adrimdätr,?) 
welches man als „steinern“ übersetzen würde. Mir ist das 
aber im Hinblick auf Airanyaya zweifelhaft. Man fand Gold 
nicht nur in Flüssen, sondern auch in Goldgruben °); udrimätr 
könnte also mit mehr Recht „bergentstammt“ oder „gestein- 
entstammt“ heissen und würde dasselbe wie Jiranyaya sein. 
Weiter wird überall, wo von yoni hiraņnyaya oder ayohata die 
Rede ist, dieser Koca darunter zu verstehen sein, da ein anderes 
goldenes Somageschirr nicht bekannt ist.) Beim Agnistoma 


!) Im Dual kommt kalaca nur VI, 69, 2 in einem Vergleich vor, also 
ganz anders als camü. 

2) atyo na hiyāno abhi vajam arga , 
svarvit kocam divo adrimātaram. | 

3 Zimmer, AIL. 50. 

4^) IX, 1,2: raksohä vigvacarsanir 
abhi yonim ayohatam | 
drunä sadhastham äsadat ;| 

Die Lesart der Väj. Samh. uyohate drone ist schlechter. 

IX, 71, 6: gyeno na yonim sadanam dhiyü krtam 
hiranyayam äsadam deva eşati | 
64, 20: a yad yonim hiranyayanı 

dout rtasya siduti | 
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kommt eine goldene Kufe allerdings nicht vor; aber beim 
Väjapeya ist sie im Gebrauch und zwar unter Umständen, 
die später kurz berührt werden missen" 

Eine weitere Eigentümlichkeit des Koça ist madhuccut, 
Honig oder Süssigkeit triefend.. Er heisst sechsmal?) so, 
wozu noch VII, 101, 4 und I, 87, 2; 112, 11°) kommen. Dieses 
Beiwort würde bedeutungslos sein, wenn es jedem andern 
Somagefäss zukäme. Nun ist aber nur der Koça so ge- 
nannt, weder Kalaca noch Camasa noch Camü und darum 
wird es nötig sein madhuccut schärfer als bisher geschehen 
ist, zu fassen. Es wirt sich zeigen, dass es „honigreich‘“, 
nicht schlechthin „somareich“ übersetzt werden muss. 


2) sadhastha. 


sadhastha kommt in der Regel im Singular vor‘); nur 
zweimal ist eine Mehrzahl von sadhasthas genannt: IX, 103, 2: 
pari väräny avyayü 
gobhir añjāno arşati | 
trī sadhasthä punänah krnute harıh || 


IX, 80, 2: yam Wä vāījinn aghnyā abhy anügata 
ayohatam. yonim ä rohasi dyumän. 
Vielleicht bezieht sich darauf auch das Beiwort Somas: hiranyayu 
IX, 27, 4 ‚nach der goldenen Kufe verlangend (?).“ 
1) Kät. XIV, 2, 9. Vergleiche das hiranyapätra Taitt. Samh. 
V, 7,1, 3, welches mit madhu gefüllt ist. Taitt. Br. I, 3, 3, 7. Çat. 
Brähm. V, 1, 2, 19; 5, 28. Aus einem Goldgefäss wird Taitt. Samh. 
II, 3, 11,5 getrunken. Von einer goldenen Schale spricht auch der Avesta 
Y. 10, 17. 
2) IX, 12, 6; 23, 4; 36,2; 66, 11; 103,3; 107, 12. 
3) 1. trayah koçãsa upasecanäso 
madhvah ccotanty abhito virapçam 'i 
2. ccotanti koç upa vo rathesu 
3. madhu kogo aksarat. 
4) III, 62, 15; IX, 1, 2; 17,8; 21, 3; 107, 5; 16, 4; 65, 6. 
Die beiden letzten Stellen habe ich als farblos im Folgenden nicht be- 
rücksichtigt. 
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und VIII, 83 (94), 5: 
prbunti mitro aryamä 
tuna pūtasya varınah | 
trisadhasthusya jävatıh‘) || 

Allem Anschein nach war sadhastha, wie seine vor- 
wiegende Verwendung im Singular andeutet, ein anderer, 
allgemeiner Name für koça. Von Gründen, welche dies 
glaubhaft machen, ist der S. 188, Anm. 4 angeführte Vers 
IX, 1, 2 zu nennen, in welchem yoni ayohata und sadhastha 
offenbar dasselbe sind. Also auch sadhastha ist, wie der koça, 
aus Metall" 

Ferner ergibt sich aus IX, 21, 3, dass das sadhastha 
ebenso wie der koça mit Wasser gefüllt war.?) 

Und drittens zeigt IX, 17, 8, dass auch ein Sadhastha 
wie der Koça „madhuecut“ genannt werden konnte. Denn 
der Honigstrom „madhor dhära“, in den Soma dort fliessen 
soll, erinnert an jenes ausschliessliche Eigenschaftswort 
des Koca.‘) 

Ob mit der Mehrzahl von sadhastha die drei S. 185 
erwähnten Kocas oder ein Koca und noch zwei andere Ge- 
fässe bezeichnet werden sollen, ist nicht zu entscheiden. Es 
kommt auch wenig darauf an. Es sind wol solche, in die 
Soma nach seiner Reinigung strömt.”) 





1) Bergaigne I, 179 betrachtet die 3 Sadhasthas als rein mytho- 
logisch. Ich sehe dazu hier keine Veranlassung. 
2) Der dunkle Ausdruck triprstha soma gehört nicht hierher. 
ZK" ertha kridanta indavah 
sadhastham abhy ekam it! 
sindhor ürmä vy aksaran [| 
4) madhor dhäräm anu ksara 
tiwwrah sadhastham äsadah. 
5) Das ergibt sich ans den angeführten Versen VIII, 83, 5; IX, 
103, 2, — In dieser Hymne IX, 103 folgt v. 3 der koça (pari koçam ma- 
dhuçcutam avyaye väre arsatı) v.4 camvoh (somah punänag camvor vigad 
dhari), so dass man vermuten könnte, diese Angaben sollen eine Aus- 


191 

Wenig Wert lege ich darauf, die drei Kocas mit den 
mehrfach erwähnten {ri saränsi zu vergleichen. Diese sind 
an allen drei Stellen!) zu sehr mit Mythologie umwoben, als 
dass sie ein klares Zeugnis abzugeben vermöchten. Ludwig 
verweist im Commentar V, S. 260 auf die irini päträni °?) 
AV. X, 10, 11. 12; aber auch diese Verse entbehren nicht 
des mythologischen Beigeschmacks und sind darum schwer 
benutzbar.?) Dasselbe gilt von dem Wort trıkadruka, wenn 
das überhaupt je Somagefäss heisst. 


3) dru 


kommt selten vor und zwar überwiegend im Instru- 
mental. Die Stellen teilen sich in zwei Gruppen, von denen 
die eine das Wort in allgemeiner Bedeutung verwendet?) 
während die andere durch die Uebereinstimmung in Beziehung 
auf den Somasaft ihre Zusammengehörigkeit bekundet. Diese 


führung des 2. Verses sein. Es wäre dies die einzige, aber unsichere Stelle, 
in der camū auch zwei grössere (refässe bezeichnen könnte. 

D V,29, 7,8; VI 17, 11; VIII, 7, 10 (hier heissen sie utsa, ka- 
vandha, udrin; Säy. spricht von dronakalaca, ädhavaniya, pütabhrt. VIII, 
66 (77), 4 sind triùçatam sarähsi genannt. Vgl. auch Bergaigne, rel. 
ved. I, 178. 

23 z. B. 12; 

trisu patresu tam somam d devy aharad vagd 
atharvā yatra diksito barhisy äste hiranyaye. 

%) Dass samudra ein Name für eine beim Somaopfer verwendete 
Kufe sei, kann ich nicht bestätigt finden; in allen Stellen, die ich einge- 
sehen habe, ist es möglich, das Wort auf die Soma zugesetzten Wasser 
zu beziehen. 

4) I, 161, 1: druna id bhätim üdıma;, VIII, 85, 11: manisam drunä 
na päram frou nadinam (= Kahn); V, 86, 3: prati drunä gabhastyor 
gavam vriraghma esate (vrtraghna ist hier Subst. u. heisst Kampf). An 
einer vierten Stelle X, 101, 10 ä tu siñca harim im dror upasthe ist dru 
nach meinen früheren Ausführungen wahrscheinlich der Mörser. 
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zweite Gruppe beansprucht einige Worte‘); denn in allen 
Versen ist dru offenbar irgend ein Gegenstand, mittelst dessen 
Soma in die andern Gefässe läuft. Durch Anwendung des 
Instrumentals unterscheidet es sich von camt, kalaga, koga,”) 
drona: es wird also wahrscheinlich auch eine andere Be- 
stimmung als diese gehabt haben. Ich vermute, dass es 
zum Auffangen des aus der Seihe abfliessenden Saftes diente. 
Genaueres ist aber nicht festzustellen. Vielleicht ist es 
auch mit sruva gleichbedeutend. 


4) drona 


hat eine besondere Bedeutung nicht. Es steht im Singular 
und Plural, in letzterem am häufigsten, und scheint alle 
Gefässe, die aus Holz gefertigt waren, grosse wie kleine 
bedeuten zu können. Dass es ein grosses sein kann, zeigt 
der avata dronähäva X, 101, 7; andererseits geht aus IX, 
33, 2; 15, 7 (man vergleiche dazu 85, 7); 67, 14 hervor, 
dass es soviel wie kalaca bedeutet. Aus IX, 96, 13 er- 
fahren wir, dass die drona’s Butter enthalten, ghrtavānti sind. 

Die damit verbundenen Verba ê) sind farblos und stimmen 
am ehesten zu den bei kalaga gebrauchten. 


1) Es kommen folgende drei Stellen in Betracht: 
IX, 1, 2: abhi yonim ayohatam 
drunä sadhastham äsadat | 
„ 65, 6: yad adbhılı parısicyase 
mrjyamäno gabhastyoh ! 
drunä sadhastham açnuşe || 
„ 98, 2: pari sya suväno avyayam 
rathe na varmävyata | 
indur abhi drunä hito 
hiyano dhärübhir akzäh. 
2) Einmal steht allerdings hier der Instrum., aber in ganz andrer 
Weise, nämlich kogena sikta. 
3) abhy-arg 65, 19; abhi-krund 67, 14; abhi-kgar 33, 2; pra-gam 
VI, 37, 2; abhi-dhäv IX, 28, 4; 37,6; nanakge 93, 1; mrj 15, 7; ava- 
sad 96, 13; abhy-asigyadat 30, 4; ä-sthä VI, 44, 20. 
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5) vana 


ist, wie schon der Name zeigt, ein Holzgefäss gleich droņa. 
Mehrere Verse lehren, dass in einem vana Soma mit Milch 
gemischt wirdt); dieser Umstand sowol als der IX, 96, 23?) 
ausgesprochene Vergleich zeigt, dass es gleich Kalaca sein 
kann. Seine Bedeutung ist aber umfassender. Aus II, 14, 
9 vane nipütam vana unnayadhram ergibt sich, dass es ebenso- 
wol das Gefäss, in dem Soma nach seiner Reinigung steht, als 
das, womit geschöpft wird, bei den Grtsamadas bedeutet. 
Auf weitere Einzelheiten einzugehen, halte ich für über- 
flüssig. Es bezeichnet nirgends ein bestimmtes Gefäss. 


6) sruva, Löffel 


wird I, 116, 24 als Mittel zum Schöpfen Somas angegeben. 
Man vergleiche dazu den pariplava genannten Löffel des 
Rituals (z. B. Ap. XII, 20, 20) oder Säyana zu IX, 65, 6: 
drumamayena päriplaven« pätrena grhyamänah). 

Unklar sind ararında I, 139, 10; kharı IV, 32, 17; 
camrıs I, 56, 1. 

Auf allgemeine Namen wie ähäva, dhäman, pätra, sadana 
einzugehen ist nicht erforderlich. 


c) Das Schwellen des Soma. 


Während des Kelterns wird widerholt das Apyäyana, 
das „Schwellenlassen“ vorgenommen. Dies Apyäyana ist, 


1) IX, 66, 9; 78, 2. 
2j sidan vanesu çakuno na patvä 
somah punānah kalaçesu sattā. 
Ebenso IX, 107, 10: 
jano na puri camvor vigad dharih i 
sado vanesu dadhise |, 
wenn man es mit IX, 86, 47: yad gobhir indo camvoh samajyasa d su- 
vänah soma kalaçesu sidasi vergleicht. Andrerseits ist vanesu soviel als 
camüsu, wenn man IX, 27, 3 mit 99, 8 vergleicht. Zu beiden Fällen stimmt, 
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wie S. 34 bemerkt, ein Hilfsmittel. Die Somapflanze muss, 
wie wir sahen, saftstrotzend sein; saftstrotzende Pflanzen 
aber braucht man nicht zu wässern. Dies ist nur dann er- 
forderlich, wenn man Pflanzen hat, die entweder einge- 
trocknet sind oder schon den grössten Teil ihres Saftes ab- 
gegeben haben, so dass es sich nur darum handelt den noch 
in den Ueberresten enthaltenen Saft herauszuziehen. 

Die Ritualschriftsteller gehen in ihren Ansichten über die 
Bedeutung des Apyäyana aus einander, da die einen es als 
ein blosses Berühren, die andern es als ein Anfeuchten mit 
Wasser ansehen. Die erste Auffassung beruht aber auf 
einer blossen Deutelei, von der die älteren Texte nichts 
wissen. Die Maitr. Samh. sagt IV, 5, 5 (69, 11): vasati- 
varibhih!) somam äpyäyayantı | na hi soment soma äpyāyate 
und ähnlich etwas vorher.) Auch der Commentar zu 
Aitareya Brähmana I, 26 sagt: Jelena proksunam dpyd- 
yanam. Dagegen meint der Erklärer von Kät. VIII, 2, 6; 
IX, 5, 2, dass es nur ein Berühren sei, Adlambhunamätra, 
und ebenso der von Qänkhäyana V, 8, 3 und Apastamba 
XI, 1, 11, welch letzterer jedoch auch die andere Ansicht 
kennt.’) 


Die Frage, ob der Rgveda den Brauch des Apyäyana 


dass Soma in die Vanas erst fliesst, nachdem er seinen Weg durch die 
Seihe genommen hat. IX, 6,5; 45,5; 62, 8; 96, 23. 

1!) Ueber das Schöpten dieser Vasativaris siehe weiter unten. 

2) IV, 5, 4 (68, 17): gvatrih stha vrtratura ity esa vi apām soma- 
pithah | etam vai vigvämitro "Hem somapitham vidäm cakara ! tasmai sin- 
dhavo dhoksam anamanta | apām vā esa somayitha u. 8. wW. 

3) Apyäyanalingena mantrenavamarganım eräpyäyanam | adbhih se- 
canam ity anye. Bei einer späteren anderen Gelegenheit, beim Wider- 
auffüllen der Kufen, das auch äpyäyana heisst, sagt derselbe Scholiast: 
somena vardhanam äpyäyanam / tenainam Apyäyayatiti lingät / mantrenäbhi- 
marganam ity anye /tathäbhimfcerann ityäcvaläyanah/kätyäyanas 
tv äha: äApyäyasva sametu ta iti dväbhyäm camasan älabhante / somam 
vägiücatiti / baudhäyanas tu vasativarih prakftyaha / täbhir äpyäyayet 
tabbir abhisunuyäd iti. (XII, 25, 24). 
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kennt, ist sehr mit Vorsicht zu behandeln. Unter dem 
späteren Namen kommt es dort jedenfalls nicht vor. Die 
Verse I, 91, 16—18; X, 85, 5, welche von dem Schwellen 
Somas reden, beziehen sich, wie man längst erkannte, nicht 
auf die Pflanze, sondern auf den Gott. Eine weitere Stelle, 
IX, 67, 28, wahrscheinlich ebenfalls, wie sich später zeigen 
wird. Wollte man sie dennoch auf die Pflanze beziehen, so 
würde der Wunsch „sei saftstrotzend“ noch lange keine 
Wässerung der Pflanze in sich schliessen. Dagegen gibt es 
einige andere Verse, die auch für den Rgveda die Möglich- 
keit der Annahme einer Anfrischung der Somastengel mit 
Wasser ergeben. Von diesen führe ich vorläufig an: 
IX, 74, 9: 


adbhih soma papreänasya te raso 
vyo väram vi pavamāna dhävati | 


„Wenn du mit Wasser vereint bist, fliesst dein Saft, o Soma 
Pavamäna, über die Wollseihe“ Einige andere Stellen 
finden später ihren Platz. | 


d) Kelterung und Läuterung. 


I. Im Ritual. 


Bei der im Ritual üblichen Form der Somapressung 
wird das Upänhcusavana und der Mahäbhisava, die 
Hauptpressung, unterschieden. Ueber diese Pressungen 
lehrt Kätyäyana IX, 4, 1 ff. — ich gebe diese Vorschriften 
mit unwesentlichen Kürzungen — folgendes: 

1. Sie setzen sich um das Fell. 2. 3. Im Norden davon 
der Adhvaryu und Opferer. Der Adhvaryu links von ihm. 
4. Die drei andern (Pratiprasthätr, Nestr, Unnetr), nachdem 
sie hinter (dem Fell) herumgegangen (im Süden). 5. Adh- 
varyu nimmt einen Stein mit den Worten: „auf Gott Savitr’s 
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Geheiss u. s. w.“ und verharrt bis zum Himkära in Schweigen. 
6. Dieser (zum Pressen des Upäneugraha dienende Stein) 
heisst Upängusavana. 7. Er lässt den Opferer — über die 
sogenannten Nigräbhyäwasser ') die Worte sprechen: „Ihr 
seid Nigräbhyäs u. s. w.“ 8. (Nach diesen Worten legt der 
Adhvaryu den Upängusavanastein auf das Fell) und misst 
auf ihm fünfmal Soma der Reihe nach mit je einem der 
folgenden Sprüche ab:?) 1) dich für Indra mit Vasus und 
Rudras; 2) dich für Indra mit den Adityas; 3) dich für 
Indra, den Bezwinger der Abhimätis; 4) dieh für den Adler, 
der den Soma bringt; 5) dich für Agni, der Reichtum 
schenkt.“ 10. 11. Pratiprasthätr nimmt (von dem abge- 
messenen Soma) sechs Ancus und bringt je zwei zwischen 
die Finger (der linken Hand). 12. Mit den Worten „ihr 
seid schmackhaft, —* giesst (Adhvaryu über den Soma 
mit der Hotykufe) Nigräbhyäs. 15. Er sagt: „nicht brich, 
nicht wanke“ und schlägt mit dem Stein (auf den Soma)?). 
16. So Keltert er dreimal, jedesmal unter Zuguss von Wasser. 
17. Beim ersten (Gang schlägt er 8, beim zweiten 11, beim 
dritten 12 Mali 20. Gang für Gang wirft er die schwach 
tropfenden Schossen in die Kufe des Hotr und lässt die 
Nigräbhaformel sprechen „von Ost und West u. s. win 
(Nachdem er sie ausgedrückt hat, wirft er sie wider 
zurück). 


I) Sie dienen zum Begiessen der Stengel und befinden sich in der 
Kufe des Hotr. Siehe Kät. IX, 3, 15 und unten. Sie führen diesen Namen, 
angeblich, weil sie vom Opferer an die Brust. zu halten sind. 

2) d. h. er wirft je eine Handvoll von dem herbeigebrachten Soma 
auf den Stein. Ap. XII, 9, 3. 

3) Ap. XII, 10, 2. 

o Ap. XII, 10, 4. 8. 9. 

5 Nach den im Comm. zu Kät. verzeichneten Vorschriften des Mänava 
spült er mit diesem Spruch die gepressten Stengel in dem Hotrcamasa, 
drückt sie aus und wirft sie zurück. Ap. XII, 10, 11: die im Hotreamasa 
befindlichen Ancus (9, 8) presst er beim letzten Gang. 
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23. Er schöpft den Upängugraha unter Hersagung je 
eines der drei Sprüche: „für Vacaspati* „der Gott für die 
Götter“ „die süssen“ (jedesmal ein Drittel). 

24. Pratiprasthätr hält (zur Zeit des Schöpfens mit der 
Rechten) das Upancugefäss (in der Nähe des Adhvaryu) 
unter. 25. Von den (vorher von dem abgemessenen Soma) 
weggenommenen sechs Ancus legt er immer je zwei dazwischen, 
(indem er sie beim Füllen des Graha zwischen den Fingern 
über die Oeffnung des Gefässes hält).') 28. Diese sechs 
legt er sodann auf den Soma nieder. 29. Darauf wischt er 
(mit der Wollseihe) den Upäncu, (und auch) den Antaryama 
ringsum ab, ohne ihn abzusetzen. — (Nachdem er damit ge- 
opfert hat), 40. giesst er einen Teil von dem darin zurück- 
gebliebenen Rest in die Agrayapisthäli und wirft einen Soma- 
stengel (in das Upäncugefäss) für die dritte Pressung. — 


"An, XII, 10, 5. 11. — Nach dem Comm. zu Kät. IX, 4, 27 voll- 
zieht der Adhvaryu dass Füllen so, dass der Soma, von diesen dazwischen 
gehaltenen Ancus gereinigt, mitten in das Grahagefäss läuft. Es ist nicht 
recht ersichtlich, mit welchem Gefäss das Eingiessen geschieht. Derselbe 
Comm. sagt, dass man mit dem Pavitra, also mit der Wollseihe, den Soma- 
saft von dem Fell wegnimmt und dies Pavitra über den Ancus, die über 
den Graha gehalten werden, mit den Händen ausdrückt. 

Danach würde das P. als eine Art Schwamm dienen. Ich finde nirgends 
angegeben, «dass der Saft über das Fell in ein Gefäss liefe, in dem er 
aufgefangen würde. Es scheint, als ob die Stengel überhaupt nur ange- 
schlagen und dann im Wasser ausgedrückt würden. Deutlicher als Kā- 
tyäayana sagt Ap astam ba XII, 10,6: tasminn (upähcupätre) abhisutarn 
adhraryur anjalina grhnāti. Das ist auch die Vorschrift andrer Su- 
trakäras. Das Mänava sagt, nach einer Angabe im Commentar zu Kät. 
IX, 4, 28: astau krtco "bhisutya väcuspataye pavasvety upähgupätre ’AJa- 
linä trtiyagraham änayali ecam ekädagakrteo "bhisutya u. s. w. Ebenso 
das Käthaka: abhisunuyad astakrtra upāħçusacanapănir añjalinopäñůçu- 
pätre somam dsincati u. s. w. Daher sagt Yajfecvaracarman in 
seinem Aryavidyäsudhäkara ganz richtig N. 84: prätahsavane prathamata 
upängugrahaparyäptam somam prthag abhisutya jale samälodya ca pür- 
voktängusatkad dvav una upähcugrahapätroparı nidhäya pratiprasthätä 
spahastinjaligalitene somarasenı tat pütram pürayitvä  adhvaryuhaste 
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Diesem Upäncugraha wird eine besondere Bedeutung 
zugeschrieben. Das Çat. Brähm. sagt von ihm: sarvum vā eg 
grahah sarvesam hi savananam rüpam.\) Der Grund ist wol 
der, dass seine drei Gänge mit ihrer Zahl von 8 resp. 11 und 
12 Schlägen genau der bei den Savanas widerkehrenden 
Zahlenordnung, die selbst die Wahl der Metra beeinflusst, 
entsprechen. Das Brähmana führt dies IV, 1, 1, 8. 10. 12 
näher aus. 

Auf diese Vorpressung folgt die Hauptpressung. der 
Mahäbhisava.?) 

Es presst nicht wie vorher nur einer, sondern vier, der 
Adhvaryu, Pratiprasthätr, Nestr, Unnetr ihrem Platz ent- 
sprechend.?) 5, 2. Jede Pressung besteht aus drei Gängen 
und endet mit dem Apyäyana. 3. Ins Belieben gestellt (ist 
die Zahl der Schläge).) 4. Am Anfange jeden Ganges giesst 
er Nigrabhyäwasser zu, (um den Saft zu lösen).”) 5. Oder 
nur beim ersten, weil dies ausreicht. 6. Am Ende des Her- 
sagens der Nigräbhaverse legt er die saftigen Schossen mit 
Hilfe eines dazu geeigneten (Tefässes, der sogenannten Sam- 
bharaņi®) in den (mit Wasser gefüllten) Adhavaniya,’) spült, 
(drückt sie aus und) bringt sie (wider mit der Sambharani) 
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2) Siehe die Beschreibung bei Eggeling II, 256. 

3) Jeder bekommt einen Stein und einen Teil der Somapflauzen. 

4) nicht, wie früher, beschränkt. Alles andere verläuft wie bei der 
Vorpressung. 

5) rasapracyulyartham oder somam ärdrikurtum., 

6) Sie heisst so, weil der angeschlagene (abhisuta), saftige Soma in 
ihr gesammelt wird. Sie ist ein grosses aus Varanaholz gemachtes 
Gefäss, zu unterscheiden von der Pariplavä, welche zum Schöpfen von 
Soma aus dem Dronakalaca in die Grahas u. s. w. dient. 

‘) Das ist der Name des Gefässes, in welchem der gepresste, noch 
ungereinigte Soma gesammelt wird. S. Kät. IX, 5, 6 Comm. An 
All, 2, 12. Comm. 


zurück, um sie auf die Presse zu werfen.) 7. So noch zwei 
weitere Male. 8. In früherer Weise die Nigräblyäs.?) 


1) Die Reihenfolge ist nach dem Comm. zu Kät. IX, 5, 6 diese: 
alle vier binden sich Gold an den Finger und nehmen ihren Stein; An- 
giessen (der Nigräbhyäs, Zerteilung des Soma in vier Teile und Aus- 
schlagen Somas mit dem Pressstein in einer beliebigen Anzahl von Schlägen. 
Dies der erste Gang. 

Nach Sammlung der etwa beiseite gefallenen Somateile und einer 
Ruhepause erneutes Ausschlagen Soma’s. So der zweite Gang. Nach aber- 
maliger Sanınlung der dritte. Darauf begiesst er die Pflanzen, legt die 
leicht gepressten Somaschossen in den Hotrcamasa, und lässt die Nigräbha- 
formel sprechen. Zum Schluss legt er dje saftigen Schossen mittelst der 
Sambharani in den Adhavaniya genannten, mit Wasser gefüllten Kalaca, 
drückt sie aus u. s. w. wie oben. 

Ganz entsprechend beschreibt Yajhecvaracarman den Mahäbhisava 
(Aryavidyäsudhäkara S. 85): pratiprasthätrprabhrtayo bhūyasīm somavallim 
piùsanti ; adhvaryus tatra jalam äsiñcati | unnelä samyak pistandm 
somanam kalkan aädharmiyakealage Mt praksipati ` kim ca marditasoma- 
kalkapindān jale samälodya nispidya ca nirasan nāçirapuñjān punar abhi- 
saranaphalake seonäniyanidadhäti. Mit Rücksicht anf das Folgende führe ich 
bald hier die Schilderung der weiteren Vorgänge seitens desselben Autors 
an: udgätrsahäyapurusas tesu naçirapuñjesųu dronakalagım samsthäapya 
tasyopari dagaparitram prasärya tisthanti  Yyajamanas tad vastram nim- 
nam kriva tadupari hotreamasam dharayan tisthati tata unnetā päripla- 
vänām ekenodancanapritrenädharantyalılacat somarasam udacya yajamana- 
hastagatahotreumase pundhpunh  praksipati ` evam yajamanahastastha- 
hotrcamasad dronakalace nipatantya somarasadhäraya antaryamadını kati- 
puyani somapäträni pürayitaryani ` tesu püryamnänesu dronakalago 'rdha- 
püritah sampadyute ; tatas tathaira dhirasampätenäkantham dronakalagah 
pürayitacyal ` eram erottarahavirdhäanagakatasthah pitabhrisamjnakah ka- 
laço ’pi pürayitaryah  kāni cid grahapäträni dron«ukalagasthena känı cit 
tnpabhrtkulagastkena somarasena püryante. 

2) Comm. Aufgiessen der Nigräbhyäs, Viertelung Somas, Schlagen (1) 
Sammeln (des herumgestreuten Soma) abermaliges Schlagen (2), widerum 
Sammeln, Schlagen (3), Apyäyana, Hersagen des Nigräbha, Legen der 
Schösslinge in den Adhavaniya inittelst der Sambharani: so verläuft der 
zweite Abhisava. Ebenso der dritte (der auch wider aus drei Gängen 
besteht). Am Ende des Nigräbhaspruches legt der Adhvaryu scinen Stein 
in den Hotrcamasa, lässt den Spruch dann ein viertes Mal sagen und 
darauf folgt das Sambharana, 
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Upäncusava und Mahäbhisava können nach einem fol- 
genden Sūtra Kätyäyanas auch vereinigt werden; die 
Trennung beider scheint aber, da sie auch von Apastamba 
und Hiranyakecin gelehrt wird, das Gewöhnlichere zu sein. 
Auch eine Umstellung des Upäneu und Mahäbhisava wird 
erwähnt; doch hat es keinen Zweck auf solche Einzelheiten 
einzugehen. 

Auf die Pressung folgt die Reinigung Somas. Katyaä- 
yana lehrt sie in folgender Weise: 14. 15. Nachdem die 
Udgätrs den Dronakalaca!) herbeigebracht haben. stellen sie 
ihn auf die Steine, deren Schlagflächen zuvor mit den 
Trestern bedeckt worden sind und breiten die Wollseihe über 
ihn so aus. dass ihr Saum nach oben, ihre Nabhi nach unten 
zu liegen kommt. 17. Der Unnetr (schöpft mit dem Udaü- 
cana den Soma) aus dem Adhavanıya (und) giesst ihn auf die 
(im Hotrcamasa befindlichen) Nigräbhyas. Darauf giesst der 
Opferer diese (Nigrabhyäs mit dem Soma) in einem Guss auf 
die (von den Udgatrs über den Dronakalaca gehaltene) 
Seihe. Aus diesem (ununterbrochenen Guss werden) alle 
(acht) Grahas bis zum Dhruva (geschöpft).”) 18. Bei der 
Mittagspressung die ersten fünf (Cukra und Manthin, Agra- 
yana, Marutvatiya, Uktbya). 19. Im Dronakalaca befindet 
sich der gereinigte Soma (gukra) (bei allen drei Savanas). 
20. Aus ihm (oder dem in 24 zu nennenden Pütabhrt) werden. 
falls keine besondere Vorschrift gegeben ist die noch übrigen 
Grahas geschöpft. 21. (Bei dem 3. Savana) wird der Graha 
für Savitr, der Pätnivata und Häriyojana, sowie die, welche 
(wegen der Länge der Zeit) eingetrocknet sind, aus dem 
Agrayanatopf geschöpft. Alle Camasas aus dem Pütabhrt. 


23. Eben daraus den Vaicvadevagraha (abends). 24. Ebenso 


1) Der Dronakalaca (Comm. dronäkrti) wird aus Holz gemacht, und 
zwar wie die Grahas aus Vikankataholz (Ap. XII, 2, 11; 1, 5). 

2) Ganz ähnlich die bei kat angeführten Sutras Käthaka und 
Mangen, 
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die, für welche keine besondere Anweisung gegeben ist. 
25. Mit der Wollseihe wischt er jeden Graha ab und setzt 
ihn mit den Worten „dies ist dein Platz“ auf seine Stelle. 

6, 26. Nachdem er (die Grahas vom Antaryäma bis 
zum Dhruva aus jenem ununterbrochenen Guss geschöpft und 
durch den dabei abfliessenden Soma) den Dronakalaca halb- 
gefüllt hat, giesst der Opferer (sunvant) alles (im Hotrcamasa) 
befindliche zu. 27.28. Adhvaryu, Pratiprasthätr, Prastotr, Ud- 
gäty, Pratihartr und Opferer fassen sieh an und gehen hinaus, 
der Adhvaryu zuerst, die andern je nach der Zahl. 30. Sie 
opfern den Viprus-Homa mit dem Vers der Vaj. Samh. 
„welcher Tropfen“ (VII, 26). 

32. Adhvaryu nimmt zwei Halme von der Vedi. 33. Sie 
gehen gebückt nach Norden (südlich von der Grube zu 
dem Bahispavamäanadeca in der Mitte der Vedi). 34. Den 
einen Halm wirft er auf die Grube mit dem Vers „der 
Götter“. (VI, 26). 35. Den andern leise vor die (am 
Balispavamänaplatz sitzenden) Udgätrs. 36. Während (die 
Udgatrs die Einleitung) flüstern, leitet (der Adhvaryu) den 
Gesang der Läuterungsverse, indem er dem Prastotr zwei 
Halme gibt. mit folgendem Spruch ein: „Soma reinigt sich, 
Soma reinigt sieh für dies Brahman, für dies Ksatra, für 
den Somaopferer, er reinigt sich zur Speise u. s. w.“ 

7, 2. (Adhvaryu und Pratiprasthätr) setzen sich (vor 
die sitzenden Udgätrs hin) mit dem Gesicht nach Westen. 
3. Der Opterer südlich. 4. Beim Singen des Stotra giesst der 
Unnetr den Adhavanıya in den Pütabhrt, über den er die 
Seihe gelegt hat.!) 8. (Unmittelbar nach dem Bahispavama- 
nastotra schöpft Adhvaryu) aus (dem Dronakalaca oder 
Pütablırt (mit dem Pariplavälöffel) den Acvinagraha mit den 
Worten „welche Geissel . 2 (VS. VI, 11).°) 


D Adhavaniya und Pütabhrt sind Thongefässe. 
2) Im Gegensatz zu den früheren Dhärägrahas, den aus dem ‚Guss‘ 
geschöpften Grahas, ist dies ein Adhäragraha. 
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Il. Im Rgveda.') 


Es lässt sich nicht behaupten, dass diese dem Ritual 
angehörende Form der Somagewinnung und Verteilung in 
die einzelnen Gefässe in gleichem Umfange schon der Zeit 
des RV. angehört hätte. Es fehlt uns andererseits auch die 
Möglichkeit dies zu leugnen. Bei Beurteilung solcher Fragen 
dürfen wir nicht vergessen, den Umstand in Betracht zu 
ziehen, dass den im Wesentlichen die Tätigkeit der Hotrs 
berücksichtigenden Liedern die Veranlassung sich mit den Hand- 
lungen der Adhvaryus näher zu befassen fehlte. Schon aus 
der grossen Zahl von Priestern im RV., sowol Hotrs, als 
Adhvaryus®), geht hervor, dass die feierliche Somapressung 
kein einfaches Ding mehr gewesen ist und an Zahl der Cere- 
monien hinter der späteren Zeit nicht erheblich zurückge- 
standen haben wird. Ueber ihre Einzelheiten habe ich über 
das hinaus, was früher s. v. grävan bemerkt wurde, nichts 
anzuführen. Es scheint, als ob die zerspringenden Stengel 
oder die hervorquellenden Tropfen einen zischenden, singenden 
Ton von sich gaben. IX, 67, 18: 

te sutäso madıntamah 

cukrä väyum asrksatı 
IX, 50, 1; 1, 8; 97, 17 (?). Einiger Worte bedarf die Läu- 
terung. Wir sahen, dass bei der Vor- und Hanptpressung 
Soma in zweierlei Weise gereinigt wurde, mit einigen in die 
Hand genommenen Ancus bei der ersteren, mit einer Seihe 
aus Wolle bei der letzteren. Es ist nicht festzustellen, ob 
der RV. jene Form kannte. Einige Ausdrücke weisen 
darauf hin, wie RV. II, 14, 8 „bringet dem berühmten den 
in den Händen gereinigten Soma dar“ °) und IX, 71, 3: „von 
den Steinen. gepresst läutert er sich in den Händen.“ ®) 


nn KEE e e 


1) Verschiedenes hiervon hat schon Ludwig HI, 376. 384 berührt. 
2) S. oben S. 145. 156. 167. 

3) gabhastipütam bharata gruläya. 

t) adrıbhili sutuh pavate gubhastyoh. 
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Diese Worte stimmen mit dem Verse überein, der grade bei 
dieser Form der Reinigung angewendet wird,') väcaspate pa- 
vasva vrsno ancubhyam gabhastipäütah „läutere dich, o Herr 
der Rede, von beiden Schossen des Starken in den Händen 
gereinigt.“ Aber dennoch ist die aus diesem Vergleich ge- 
wonnene Gewissheit nicht gross, weil die Möglichkeit be- 
stehen bleibt, dass gabhastipüta im RV. kein Terminus, 
sondern nur ein allgemeiner Ausdruck sein soll, der ebenso 
gut auf die Reinigung mit der wollenen Seihe, bei der ja 
die Hände auch tätig sind, passt.) Um so sicherer ist das 
Vorhandensein der zweiten Form, deren notwendiges Hilfs- 
mittel die aus Schafhaaren hergestellte Somaseihe ist. Sie 
ist sehr oft und unter verschiedenen Namen erwähnt: anva 
IX, 16, 2; använi mesyah 86. 47; 107, 11, avi (plur.)?), tvac 
(avya, avyaya), pavitra mit und ohne avya (avyaya), mest 
(plur.)*), rapı (avyaya),”) roman mit und ohne wuyaya, vāra 
mit und olne avya (avyaya), mit dem Gen. avyah, sānu mit 
und ole ft avya (avyaya), adhi snubhir arinäam, hvaras (plur.). 
Nicht ganz klar ist IX, 66, 9: «eye jiräv adhi svani. Dass 
zur Anfertigung der Seihe Stäbchen verwendet werden, ist 
nirgends nachzuweisen. Die Erklärung von vip in diesem 
Sinne durch das PW. ist ganz zweifelhaft. 
Soma wird auf die Seihe ausgegossen. «vyo väresu siñ- 
cata heisst es IX, 63, 10. 19 und ähnlich.”) Die weitaus 


\ Vāj. Samh. VIIL, 1; Taitt. Samh. I, 4, 2. 
2) Man vgl. z. B. RV. IX, 86, 34: 
pavamana mahy urno vi dhäavası 
saro na citro avyayäniparyayä 
gabhastipūto nrbhir adrıbhil sutah — 
83) II, 36, 1: IX, 86, 11; 91, 2. Soma heisst daher auch utyarı. 
4) IX, 8, 5: srjānam ati mesyahk. 
HIN 16, 6. Daher ist das P. auch sein Kleid 101, 15. 
6) IX, 26, a Man vergleiche damit IX, 50, 2. 3. 
7 IX, 17, 4; 27, 2; 42, 4. Dahin ist auch der Ausdruck ã-srj zu 
ziehen IX, 16, 3 somam pavitra d srja; 51, 1; 62, 21 u. s. Er läuft 
über das pavitra: pari-dhäv u. s. w, 
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häufigste Bezeichnung dieses durch die Seihe gehenden 
Somasaftes ist pavamäna oder punäün«, das gebräuchlichste 
Wort zur Bezeichnung der Handlung lautet wie bekannt 
pū. Daneben steht ein zweites Verbum rt," das allge- 
meiner und unbestimmter als jenes ist. Denn es wird nicht 
nur bei der Läuterung mit der Wollseihe, sondern zugleich 
bei dem Zusatz von Wasser und Milch angewendet. So 
steht IX, 91, 2 marmrjäno 'vibhir gobhir adbhih; 68, 9: 
adbhir gobhir mrjyate, 86, 11: meurmrjäno 'vibhih sindhubhih; 
sogar von den Steinen heisst es X, 76, 7 marjayanta 
äsabhih.?) 


ə Der reine unvermischte Somasaft. 


Das Ritual unterscheidet Somu cuddha und çukra und 
versteht unter jenem die von allem Unmzugehörigen durch 
Auslesen befreiten Somapflanzen,”) unter «diesem den durch 
die Seihe geläuterten Somasaft. Im RV. hat cuddha diese 
Bedeutung noch nicht. IX, 78, 1 (S. 52) lehrt, dass cuddha 
in ihm auf den durch die Seihe gereinigten Saft zu beziehen 
ist. Das ist wol auch VIII, 84 (95), 7*) der Fall, obwol die 
Wortspielereien dieses Verses’) eine sichere Deutung aus- 
schliessen. Viel häufiger als «uddha werden zwei andere 


nn nn nn. 


D IX, 107, 22: mrjāno väare pavamäano aryaye. Siehe ferner 36, 4; 
64, 5: 68, 7: 86, 6; 97, 3; 107, 11. 17 u. s. w. 

7 Auch mit go allein ist mrj verbunden. Eins von den wenigen 
dafür vorhandenen Beispielen ist IX, 43, 1: yo atya iva mrjyate gobhir 
madäya haryatah, ebenso mit ap IX, 109, 17: vājy aksah — adbhir 
mrjāno, gobhih crinänah. 

3) Siehe oben S. 71. 

4) cuddha ägirvan mamattu. 

5) indram guddham, guddhena sämnä, guddhair ukthaik. 
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Adjektive zur Bezeichnung des gereinigten oder wenigstens 
noch unvermischten Trankes!) verwendet: cukra und çuci. 

Für cukra ergeben das Zusammenstellungen wie gavāçir, 
manthin, gukra in III, 32, 2°) oder gukrä manthinä IX, 46, 
4 einer-, çukrā gaväcırah I, 137, 1; IX, 64, 28; Val 4, 10 u. s. 
andrerseits; ferner Verse wie VIII, 2, 10: çukrā āçiram yä- 
cante „die reinen verlangen nach der Beimischung“; IX, 33, 
2: çukrà — vājam gomantam aksaran „die reinen strömten — 
zu der Speise aus Kuhmilch.“°) 

Mit cukra fast gleichbedeutend ist çuci. Cucih punänas 
tanvam arepasamı fliesst er auf die Seihe (IX, 70, 8; 72, 4). 
Auch dieses wird mehrfach dem mit Zusätzen versehenen 
Somasaft gegenüber gestellt. I, 5, 5 stehen somäso dadhyä- 
cirah gegenüber den sutäh cucayah, ebenso I, 30, 2: 

catam vä yah encindäm 

sahusram va samärcıräm 

ed u ninmam na riyate 
„der hundert von reinen oder tausend von gemischten So- 
mas trinkt, in ihn fliesst es wie ins Thal hinab.“ Nal A 10 
oder VIII, 2, 9: 

euer asi parunisthäh 

ksīirair madhyata äcirtah | 

dadhnä mandisthah cürasya l| 
„ungemischt bist du an vielen Orten, mit Milch in der Mitte 
(des Tages?) gemischt, mit saurer aber am erfreuendsten 
für den Helden.“ 

VIII, 90 (101), 10: 

piba çuam somam gavacıram U. S. W. 

Der unvermischte Soma gebürt Väyu vor allen andern 

Göttern. Er allein heisst çucipā VII, 90, 2; 92, 1; X, 
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t) Ein erheblicher Wasserzusatz war, wie sich aus dem Folgenden 
ergeben wird, in jedem Falle dabei. 

2) gavägiram manthinam indra gukram pibä. 

3) Abweichend hiervon ist der Sprachgebrauch Va. Samh. 8, 57, wo 
çukralı (ksiragrik, manthī saktugrik) den milchgemischten Soma bedeutet. 


omg 


100, 2; cukrapäatapa VIII, 46, 26. In den Hymnen wird 
oft der unvermischte Soma gerade als sein Trank erwähnt.') 
Ausser ihm hat nur noch der mythologisch und rituell eng 
mit ihm verbundene Indra in annähernd gleichem Maasse 
daran Teil. Indra ist Empfänger des unvermischten Trankes 
I, 84, 4; IX, 72, 4; 86, 13; Väl. 4, 10; AV. IV, 24, 4; öfter 
mit Väyu zusammen I, 135, 5. 6; Il, 41, 3; VII, 90, 
1; 91, 4; an der letzten Stelle heissen sie zusammen 
eucıpä. 

Von Fällen, wo andern Göttern, als Vayu, Indra-Vayu 
reiner Soma geopfert wird, habe ich nur I, 137, 1 notirt, der 
eine Spende für Mitra-Varına nennt und IX, 97, 20, wo die 
Vieve deväh zu den „cukräsalı somäh“ zu kommen aufge- 
fordert werden.?) Das rgvedische Ritual macht also deutlich 
einen Unterschied. 

Die Darbringung unvermischten Somas für Indra-Väyu 
steht in Uebereinstimmung mit dem Brauch des späteren 
Rituals. Denn bei den Dvidevatya-grahas wird der erste 
ohne Zutat für Väyu und Indra-Väyu geopfert?), wäh- 


1) TI, 41, 2: 
niyutvan vāyav d gahi 
ayam çukro ayämi te | 
I, 135, 3. 6: 
adhvaryubhir bharamäna ayansata 
väyo gukrä ayansata 
V, 43, 3: 
pra väyave bharata cāru çukran., 

Ferner I, 134, 5; IV, 47, 1; VII, 64, 5; 90, 2; VIII, 90, (101) 9. 
10. Maitr. Samh. IV, 14, 2 (216, 6) u. s. 

Natürlich ist damit nicht ausgeschlossen, dass Väyu auch mit Milch 
gemischten Soma wie die andern Götter empfängt. Dies wird ausdrück- 
lich betont. I, 23, 1; VIII, 90 (101), 10. 

2) Die erste Stelle ist nicht einmal sicher. 

3) Siehe Çat. Br. IV, 1, 3, 1 ff. Sie erhalten, wie die andern 
Götter, bei andrer Gelegenheit auch gemischten Soma RV. II, 41, 3; 
V, 51,7. 
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rend der für Mitra-Varuna einen Milchzusatz, der für die 
Acvins, wenn auch nicht mehr in Wirklichkeit, so doch wenig- 
stens dem Wortlaut nach eine Beimischung von Honig enthält.) 

Ks fehlt nicht an Anzeichen dafür, dass manche Cro- 
triyas jener Zeit die Darbringung unvermischten Somas über- 
haupt verwarfen: Dies scheinen hauptsächlich Kanvasöhne 
gewesen zu sein, denn fast alle Stellen, welche ich namhaft 
machen Kann, stehen grade im achten Duch 2 Die Kanvas 
müssen nicht überall in gleichem Ansehen gestanden haben. 
Kin Zauber, der AV. II, 25, 3 gegen einen Kanva ardya 
asrkpavan gerichtet ist, spricht eben keine grosse Ver- 
chrung für diesen Namen aus. An XII, 7, 5 wird ver- 
boten einem Kanva oder Kacyapa zu geben: „der Grund 
ist unentschieden,“ sagt der Commentar. 


Die Kanvas standen in Beziehungen zu den fünf 


t) ib. IV, 1, 5, 17. 18. 
> VII, 2, 5: 

na yam gukro na durägir 

na trprä uruvyacasam | 

apaspravate suhärdam 
hesagt, dass weder ungemischter noch schlecht gemischter Soma Indra 
abwendig machen (trpra ist mir nicht klar). v. 9 (s. S. 205) ist Soma 
ksirair und dadhmä äçīrta am berauschendsten (im Gegensatz zu cuci) 
genannt. Im 10. Vers derselben Hymne heisst es: gukrä ägiram yäcante 
„lie reinen verlangen nach einem Zusatz.“ v. 28: çrītāh somā! ä yähi. 
Siehe auch v. 3. So ist wol auch v. 14 ebenda zu erklären, indem mán 
agu nicht als „einen, der keine Kühe hat,“ sondern als einen „der keine Milch 
beimischt“ übersetzt (uktham cana gasyamanam agor arır d ciketa na 
gayatram giyamānam). Ferner ist die Acir als „die beständige * VIIT, 
31, 5 bezeichnet: yä dampati — sunuta ā ca dhäavatah — nit yayä- 
gira. X, 27,1 ist ein anägtrda erwähnt (anägirdäm aham asmi prahantä). 
PW. übersetzt „den der die Erwartung nicht erfüllt.“ Wäre es nicht 
richtiger zu sagen „den, der keine Acir spendet“? Ganz ebenso liegt in 
Maitr. Samh. IV, 7, 4 (98) ein Tadel des ungemischten Soma: prajä- 
Patir va etam amanyata somam hosyan | tam agnir abravit na mayi tvam 
etam asuryam somam hosyasy açrtam advitiyam dvitiyam asto 
iti | yad dhänäbhik çrīņāti çrtatvāyātho dvitiyatväya. 
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Völkern ') und dies kann leicht der Grund sowol für rituelle als 
andere Gegensätze geworden sein. Es wäre nicht unmög- 
lich, dass die lebhafte Betonung der Notwendigkeit eines 
Zusatzes bei den Kanvas oder wenigstens bei den Verfassern 
dieses Liedes ihren Ursprung in der Wahl einer andern 
Pflanzenart hatte, deren Saft allein nicht hinreichenden Wohl- 
geschmack hatte: „tam te yavam yathā gobhih svädum akarma 
crinantah heisst es v. 3 unsers Liedes: „ihn haben wir für dich, 
wie Gerste mit Milch ihn mischend, süss gemacht.“ Doch 
ist darüber nichts zu ermitteln.?) 

Die Farbe des aus der Kelter kommenden Soma wird 
oft erwähnt; er heisst babhru,’) aruna,‘) am häufigsten 
harı,’) ganz so wie die der Schossen selber rötlich oder 
hellgelb sein muss. Die Milch nimmt dafür seine Farbe an.‘) 

Wie die Pflanze, so duftet auch ihr Saft. Im Avesta 
heisst sie wie oben erwähnt hubaoidhis, im Mantra-Bräh- 
maņa II, 4,14 wird ihr Wohlgeruch als ihr Hauptkennzeichen 
erwähnt. Das Gleiche wird von dem Saft an zwei Stellen 
des Rgveda gesagt, IX, 97, 19: 

sahasradhärah surabhir adabdhah pari srara —- 
und IX, 107, 2: 
nünam punäno "rihhih pari srava 
adabdhah surabhintarah ı 
Wir haben auch aus der späteren Zeit ein Zeugnis über den 


Ia oben S. 142. 
2) Dass der Somastengel sonst an und für sich süss heisst, ist S. 35 
und 46 gezeigt worden. 
3) IX, 33, 2: 63, 4. 6. 
4) IX, 40, 2; 45,3 (uta twäm arunam vayam gobhir afjmo madayı 
kam); auch arusa IX, 61, 21; çona IX, 97, 13. 
5) IX, 3, 9: esa pratnena Janmand 
devo devebhyah sutah | 
harih pavitre arsati || 
Ferner 7, 6; 65, 8. 12. 25; 70, 8; 72,1. 5; 86, 6 u.s.; babhru und 
harı zugleich IX, 98, 7. 
6) Taitt. Brähm. III, 7, 13, 2 s. 8. 52. 
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von Soma ausgehenden Geruch, der aber, sei es bewirkt 
durch die Wahl anderer Pflanzen oder Verdorbenheit des 
Trankes, nicht immer Wohlgeruch gewesen sein muss. 
Das Çat. Brähm. sagt IV, 1, 3, 6: er roch ihnen faulig. 
Sauer und faulig wehte er sie an. Er war weder geeignet 
zur Darbringung noch zum Essen. 7. Die Götter sprachen 
zu Vayu: „Väyu, durchwehe ihn, mache ihn uns schmack- 
haft.“ „Was wird mir dafür?“ „Nach dir sollen diese Schalen 
heissen.“ 8. „Ja“, sprach er; „aber blast ihr mit“. 9. Soviel 
die Götter von dem Geruch beseitigten, legten sie in das 
Vieh. Daher ist beim (todten) Vieh Aasgeruch. Deshalb 
soll einer vor Aasgeruch nicht die Nase schliessen. Denn 
das ist der Geruch des Königs Soma.!) | 


4. Die Zusätze zum Somatrank. 


RV. V, 27,5 spricht von somās tryäcıirah?) und beweist 
damit, dass Soma drei verschiedene Arten von Zusätzen 
(Acir) beigemischt wurden, die durch die Worte gavägır, 
dadhyäcir, yaväcır näher bestimmt werden: süsse Milch, 
saure Milch und Gerste. Für diese Zusätze oder für einzelne 
davon hat der RV. ausser aäcir verschiedene allgemeine 
Namen. Ich habe aufgezeichnet: vastra, vasıs, atka. 

IX, 8, 6: punäncah kalacesı d 

vasträny aruso haril | 
pauri garyany avyata || 
„sich läuternd hüllte der rötliche, goldene in den Kufen sich 





 Maitr. Samh. IV, 5, 8 (75, 1 ff). 

2) Dasselbe sollen vielleicht auch VIII, 2, 7 die traya indrasya 
somah sutasal („die drei Arten vun Soma“) sein. Man vgl. auch I, 135, 8. 
Anders Bergaigne I, 179. 
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in Milchgewänder. ein.“ 96, 1; 101, 14: 107, 135; 104, 4.2) 
69, 4: atkam na niktam pari somo avyata 
D. amrktena rugatä väsasa harir 
amartyo wirnijanah pari vyata | 
Diese Milchzusätze werden darum auch mit einem Schmuck 
oder Prachtgewand verglichen. das Soma anlegt: 

IX, 14, 5:  gah kruvano na mirnijam 
ähnlich 86, 26; 95, 1; 107, 26; 68, 1; 82, 2. 

Hieraus folgt, dass wir auch das einige Male in gleichem 
Zusammenhange angewendete ri als „Schönheit“, „Schmuck“ 
übersetzen müssen. 

IV, 41, 8: 

eriye na gāva upu somam asthıd 
indram giro varunamn me manisäh |] 
„Die Milch ist zu Soma, ihm wie zum Schmuck, es sind meine 
Lieder zu Indra, zu Varuna meine (relanken gegangen.“ 
IX, 16, 6: 
punano TD avyuye 
riera arsann abhi eriyah | 
cro na gosu tisthati |; 
„Strömend zu allen Schönheiten.“ 
VIII, 61 (72), 18: 
d sute siñcatu çriyam 
rodasyor abhieriyanı | 
rasa dadhita vrsabham || 
„Giesset ein in Soma, was ihn schmückt.“ °) 


) à — arjune utke ucyata. 

2) gobhis fe varnam abhi vasayamasi: IX, 8 5: sam gobhir 
väsayämasi; 86, 27: pari gobhir ärrta na w. Wol auch 97, 15: 
pari varnam bharamano rusantam. 

"a In andrer Weise ist die Schafwollseibe der „Schmuck“ IX, 70, 7. 
Es ist daher schwer zu sagen, ob 99, 1 gukram vayanty asuräya nirwijam 
sich auf diese oder auf die Milch (wie gukrä upastir 62, 28 oder upa- 
starana nabhasmaya 69, 5) bezieht. | 


au o 


Einige Male steht abhigri,') das vielleicht aber nicht in 
gleichem Sinne wie çrī, sondern in Anlehnung an das Ver- 
bum abhi-ers?) als Beimischung aufzufassen ist. Doch kann 
diese Etymologie auch trügerisch sein; denn mehrfach wird 
abhieri in einer Weise verwendet, die den Gedanken, dass 
es nur eine Verstärkung von çrī?) sei, nahe legt. 

Ein drittes Wort ist rzpa, in gleichem Sinn wie nirņnij 
und cr? verwendet. 

IX, 25, 4: viçvā rapäny āviçan 

punāno yäli haryutah 
„in alle Schönheiten eingehend wandelt. sich läuternd, der 
begehrenswerte.“ 34, 4: 
sam rūpair ujyate harih*) | 
64, 8; 111, 1. 

Daher heisst es IX, 81, 1, dass die Somas reich ge- 
schmückt (supeças) in Indras Leib gehen. 

Eine weitere allgemeine Bezeichnung scheint in ein- 
zelnen Fällen rasa zu sein. Soma heisst III, 48, 1 rasägir?); 
VI, 47, 1 rasavant; IX, 97, 14 rasayyah payasa pinvamānah.®) 

Ferner sūda, da Pischel’s Erörterungen über dieses Wort 
in der Hauptsache richtig sind. (Ved. Stud. I, 73). 


IX, 79, 5; 86, 27. 
2) cf. IX, 1, 9; 11, 2. 
3) Pischels Erklärung von janagri, adhvaracri u. s. w. (Ved. 
Stud. I, 54. 55) halte ich nicht für richtig. 
4) Auch aus dem Vergleich rüjano na pragastibhih somäso gobhir 
anjate IX, 10, 3 geht hervor, dass die Milch als „Schmuck“ gilt. 
D Aus diesem Wort, mit gaväcir, tryäcir u. s. w. verglichen, ergibt 
sich am deutlichsten, dass rasa allgemein die Zusätze bezeichnet. 
6) Vergleiche IX, 113, 5: 
satyamugrasya brhatah | 
sam sravanti samsraväk 
sam yanti rasıno rasüh — 
rasin heisst nicht bloss „saftig“, sondern auch soviel wie rasavant = ra- 
sägir d. i. „mit Zusätzen versehen“. 
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Ein allgemeiner Ausdruck ist auch prayas; in einzelnen 
Fällen z. B. II, 19, 1 bezeichnet es Soma selbst, in andern 
die seine Darbringung begleitenden Spenden z. B. III, 30, 1: 
sunvanti somam dadhati prayansı'); daher der Veda von 
soma prayasvant (z. B. IX, 46, 3; 66, 23) spricht. 

In folgenden Fällen wahrscheinlich auch nabhus: 

IX, 83, 5: | ne 


nabho vasänah pari yäsy adhvaranı 


97, 21: 
pari srara nabho arnat outen "TI 
69, 5: | á | 
upastaranam camvor nabhasmayanı 
ZE 3: 


pavate gabhastyor | vrsäyate nabhasā: 


1. Die Mischung mit Wasser. 


Das Ritual unterscheidet die Vasativari- und Ekadhanaā- 
wasser, von denen man die ersteren tunlichst aus einem Flusse 
schöpfen muss, der sich durch einen Berg bricht., Man soll 
es tun, wenn die Sonne von einer Wolke beschattet wird, 
oder wenigstens im Schatten seiner Person, eines Baumes 
oder eines Hügels. Geht die Sonne unter, ehe diese Wasser 
geholt sind, so muss man nach einigen der Sonne dar- 
gebrachten Spenden einen Feuerbrand über den Topf halten, 
ein Goldstück hineintun und schöpfen. Auch das in dem 
Kübel eines Bralmanen befindliche Wasser verrichtet den- 
selben Zweck, wenn dieser schon Soma geopfert hat 7 

Diese Vasativaris sind dazu bestimmt, an die Soma- 
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1) An einer Stelle (III, 43, 3) sind sie als ghrtaprayas specialisiert. 

2) Wir sahen Seite 172, das Indu in den Camüs mit Milch gemischt 
wird. Nabhas könnte sonst auch die Wasserzusätze bedeuten. 

3) Nähere Vorschriften bei Apastamba XI, 20, 5; Cat. Br. II, 
9, 2; Kat VIII, 9. 
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pflanze angegossen zu werden.') Sie werden in drei Teile für 
die drei Savanas geteilt.) Aus den Vasativaris füllt man, 
bevor die kleine Pressung beginnt, den Hotrcamasa.?) Diese 
darin befindlichen, zum Begiessen der Pflanzen dienenden 
Wasser nennt man die Nigrabhyas. 

Die zweite Sorte, die Ekadhanäs,?) werden frühmorgens 
(natürlich vor der Somapressung) aus fliessendem Wasser 
geschöpft in einer Entfernung vom Opferplatz, auf die man 
noch die Stimme des recitierenden Hotr’s hören kann. Er 
schöpft drei oder mehr Töpfe und ausserdem den Maiträva- 
runacamasa voll’) mit den Worten: „ich nehme dich, den 
Saft für Soma vom Miüjavant.“ 

Diese Fkadhanäs dienen ausschliesslich zum „Ver- 
schneiden“ Somas und werden dem Saft selbst zugesetzt.*) 
Sie dienen nämlich dazu den Adhavaniyaeimer zu füllen. 
So heisst es z. B. Apastamba XII, 16, 11: von den Eka- 
dhanäs giesst er nach Bedürfnis,’) ausserdem alles im Mai- 

"gz B. Comm. zu Àp. XI, 20, 5: somopasargārthā āpah. 

2) Çat. Br. DI, 9, 2, 3. Siehe Eggelings Note dazu. 

3) (at. Br. III, 9, 3, 30; 4 14. Kät. IX, 3, 15. Ap. XII 9,1. 

4) Kät. IX, 2, 23; 3, 7 ff, Ap. XII, 5, 5. 

5) (!at. Br. IIT, 9, 3, 34. Kat. IX, 2, 23. 

Yajňeçvaraçarman sagt im Aryavidyäsudhäkara S. 82 über diese 
Wasser: rteigädayo deijas -- nātidūre prarahantim mahānadīm gatvā 
ütapacchäyayoh sundhau pravahantir apah somābhisarāyopayoksyamānäh 
samährtya yajnagıtläyam sthäpayantı | ūsām apām vasativariti nämadheyam 
erutiprasiddham | H. 84 — adhraryunā niyuktarz camasädhraryaro yaja- 
mānapatnī ca samanantaroktair ghateir jalam ahuranti | tatra purusähr- 
tasya jalasıyı ekadhanam iti samjrä patnyährtasya tu pännejanam iti samjůä 
çrutau prasiddhäa ` vasatirarisuomjnakandam piürvoktänım saumpratyuktändäm 
ca deiridhänam apim trtiyängam  adharaniyakalage ’dhraryur ninayatı 
| cistam udakam suraksitam sthapayati. Diese Angaben sind ganz nach 
Kätyäyana gemacht. 

t) Åp. XII, 2, 13 somavardhanārthaāl. 

1) nämlich soviel als nötig ist, die erforderte Menge von Saft für die 
Morgenpressung u. s. w. herzustellen. Comm.: yäavatibhir vardhitam ra- 
sam prätahsavanäya paryāptam manyeta tiratibhih. 
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trävarunacamasa befindliche Wasser in den Adhavaniya und 
giesst dann den im Adhavaniya befindlichen (mit Wassern 
versetzten) Soma teilweis!) in den Pütabhrt, nachdem er 
zuvor über diesen dic Wollseihe gebreitet hat. 
Es ist nicht möglich, all diese Einzelheiten des Rituals 
in den Rgveda hinein zu verfolgen. Wir haben in X, 30 
eine Hymne, die beim Holen des Wassers angewendet wird 
und ihrem Inhalt nach auch für diesen Zweck gedichtet ist. 
Man vergleiche z. B. die Worte des dritten Verses: „geht 
nach Wassern zu dem Samudra; den Solm der Wasser 
verehret mit Havis. Der möge euch jetzt eine reine Welle 
geben. Presset ihm süssen Soma.“ Es wird also anzunehmen 
sein, dass die Handlung des Wasserschöpfens schon im 
Rgveda mit einer gewissen Feierlichkeit vor sich ging. 
Früher ist erwähnt worden, dass auch der Brauch des Apyä- 
yana dem Rgveda nicht unbekannt gewesen sein wird, obwol er 
dort wol noch nicht mit gleicher Regelmässigkeit wie später 
zur Anwendung kam. Noch weniger lassen unsre Texte einen 
Zweifel an der Versetzung des Saftes mit Wasser übrig. 
Wir besitzen eine ganze Reihe von Versen, in denen ein 
dem späteren ähnliches Verfahren, nämlich ein Spülen und 
Ausdrücken der Somastengel in einem mit Wasser gefüllten 
Gefäss oder das Eingiessen des Somasaftes in einen Wasser- 
kübel vorausgesetzt wird. Ich führe folgende Beispiele an: 
IX, 30, 5: 
apsu tva madhumattamam 
harim hinvanty adribhih | 
IX, 53, A: 
tam hinvanti madacyutam 
harim nadīşyu vājinam | 


!) Soviel wie zum Füllen von Camasas nötig ist, bleibt. Kar IX, 3, 21.22 
schreibt vor ausser dem Wasser im Maiträvarunacamasa ein Drittel der 
Vasativaris und ebenso viel von den Ekadhanäs in den Adhavaniya zu 
giessen. Auf dieser Vorschrift beruht wahrscheinlich die Angabe Yajňeç- 
varacarmans oben. 
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IX, 86, 25: 
apäm upasthe adhy äyavak kavim 
rtasya yona mahisa ahesata | 
IX, 86, 8: 
räja samudran nadyo vi yähate 
pam ürmim sacate sindhusu eritah | 
IX, 96, 19: 
apäm ürnmim sacamanıh samudram u.s. wi 

Die Somatropfen zerfliessen auf dem Wasser: IX, 21, 3: 
sindhor ürmā vy aksarın, 12, 5; 39, 4. Sie verbreiten im 
Wasser einen hellen Schein.?) 

In vielen Fällen spielen mythologische Anschauungen 
hinein. Der König, welcher IX, 86, 8 in die Ströme taucht, 
ist ebensowol Gott Soma am Himmel als der irdische Trank, 
der ja ein Teil von jenem ist. Aehnlich ist es mit IX, 68, 6. 

Ein häufiger, die Handlung des Spülens und Ausdrückens 
kennzeichnender Ausdruck ist mrj, das, an sich vieldeutig,?) 
je nach dem Zusammenhang ebenso leicht auf die Kelterung,®) 
wie auf die Läuterung oder das Ausdrücken der ange- 
schlagenen Stengel im Wasser bezogen werden könnte. 
Beispiele für letzteres sind in IX, 2, 5 samudro apsu mänırje; 
63, 17 tam îi mryjanty Ääyavo harim nadisu väjinım u. a.”) 
enthalten. wrj hat hier ungefähr dieselbe Bedeutung wie 
IX, 98, 6: 

dvir yam parca secayucasıanı 
svasäro udrisamhatam | 


ı) II, 36, 1; VI, 40, 2; VIII, 33, 12; IX, 76, 5; 107, 2. 13. 18. 
26; 109, 13. 17. 21 u. a. 
2 2. B. IX, 76, 1: 
harih srjāno atyo na satvabhir 
vrthäa pājāùůsi kruute nadiso ñ; 
terner 88, 5. 
3) Siehe einige Beispiele S. 204. 
II So z. B. Säyana zu IX, 86, 4. 
H 20, 6; 24, 1; 65, 26; 96, 10. 
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priyam indrasya kämyam 
prasnäpayanty ürmman ||!) 
das Causativ von pra-snä, das deutlich eine dem Pressen 
folgende Handlung bezeichnet, die der im Adhavaniya vor- 
genommenen des späteren Rituals mit Sicherheit entspricht. 
Dasselbe ist IX, 79, 4 der Fall: 
adrayas tvä bapsati gor adhi tvuci 
apsu wā hastair duduhur manisinah |] 
„es kauen dich die Steine auf des Rindes Fell; im Wasser 
molken dich mit den Händen die Klugen.“ Ebenso ist 
auch IX, 97, 57: | 
hinvantı dhirä dacabhih ksipäbhih 
sam afjate rüpam apāņm rasena 
zu erklären, „es entsenden ihm die Weisen mit den zelm 
Fingern und schmücken mit dem Saft der Wasser seine 
sestalt.“ 

Neben »rj kommt das Verbum dhäv in (derselben Be- 
deutung vor. So in dem mehrfach angeführten Verse 
VIII, 1, 17: 

sotä hi somam adrıbhih 

em enam apsu dhävata | 

gud vastreva väsayanta in narah 

nir dhuksan vakşsanābhyah |] 
Die Aufeinanderfolge von su und g-dhër ist nieht Zufall; sie 
kehrt VII, 32, 6; VIII, 31, 5; AV. VI, 2, 1°) genau so 
wider und macht erkennbar, dass das ādhavana auf das 
savana folgen, also der Handlung des späteren Rituals ent- 
sprechen muss. Zugleich lehrt der erste der angeführten 


!) „Den von den Steinen zertrümmerten, den zweimal fünf Schwestern 
sich baden lassen, den lieben Freund Indras etc.“ Wir haben im Avesta einen 
Priester, der dies „Baden“ besorgt, den āsnātar. (Siehe bei Geldner Avesta- 
stud. I, 49 das Citat aus Nirangistän).. Der Brauch muss also schr 
alt sein. 

23) yas te — sunoti ü ca dhāvati; resp. sunuta à ca dhāvatah; resp. 
sunotä ca dhävata. 
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Verse durch die Verbindung von ä dhävata mit apsu, dass es 
sich hier nicht um das Reinigen Somas handeln kann, denn 
dies geht auf dem Pavitra, den avyo vārām vor sich. Das 
PW. hat a-dhäv demnach ganz richtig erklärt. 

Nicht auf gleicher Stufe steht dito ` denn an Zwei von 
drei Stellen ergibt im Gegensatz zu ä-dhäv sich aus der 
Wortfolge, dass die dadurch ausgedrückte Handlung der 
Kelterung vorangegangen sein muss. 

VIII, 2, 2: 

nrbhir dhütah suto uenath | 

aryo varııh paripäteh |] 
Wir sehen, dass er von den Steinen gepresst, von der Wolle 
gereinigt wird und beidem voran steht „nrbhir dhütıh.“ 
Aelmlich IX, 62, 5: 

enbhram andho derarätem 

apsu dhäto urbhih suteh | 


svadanti gāceah payobhih `; 


Auch X, 104, 2 ist dieselbe, in diesem Falle allerdings nicht 
wesentliche Reihenfolge gewahrt.) Ich kann daher nur an- 
nehmen, dass sich dieses dhūte auf das früher besprochene 
Apyäycanc bezieht und an allen Stellen durch den Vergleich 
mit IN, 74. 9 (in der Weise wie dieser Vers oben S. 195) 
zu erklären ist.?) 

Die Wasser gehören nicht zu den eigentlichen Aciras: 
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D) apsu dhütesya harivah pibeha nrbhih sutasya Jatharum prausva. 
Unerheblich ist IX, 107, 5: aprehyam dharunan räjy wrsati nrbhir dhito 
ricaksanah. Ausserdem kommt dhütu noch in dem Lompositum ersadhite, 
beide Male in ganz gleichen Wendungen (HI, 36, 2 und 43, 7 piba vrsa- 
dhütasya vrsnah), vor, die nichts aufklären. 

2 Wasser als Zusatz zu Haoma scheint auch im Avesta verwendet 
worden zu sein. «ap haomya Haomawasser. Yasna IH, 3 u. s. Siehe 
Geiger, Ostir. Kult. 230, Anm. 4; 470, Anm. 4; Spiegel, Eran. Alter- 
tumskunde III, 572, vor allem Haug, essays? 399 ff. und Anquetil 
Duperron. II, 536, 
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der Veda rechnet darunter süsse Milch, saure Milch und Gerste, 
gavacır, dudhyägır, yavägır.!) 

Solche Zusätze sind dem Ritual wohl bekannt. Dies 
geht z. B. aus den Praisas hervor, welche früh, mittags und 
abends bei Darbringung der für Indra bestimmten Grahas 
zur Anwendung kommen und nach Apastamba XII, 23, 4 
lauten: prätah prätchsävasya gukravato manthirato madhuçcuta 
indräya somän prasthitān presya, XIII, 4, 14: mädhyandınasya 
sevanusya niskevalyasya bhägyasya çukravato manthivato ma- 
dhuccuta indräya somän- und AUT 12, 2: trtiyasya savanasyar- 
bhumato vibhumato väjuvatah savitrrato brhasputivato ewvade- 
vyävatas (ër rau äçirvata indraya somän-. Zwischen den beiden 
ersten und der dritten Pressung ist nach diesen Formeln 
ein deutlicher Unterschied, insofern früh und mittags Somas 
mit Cukra und Mantlin zur Anwendung kommen, abends 
nur Zvrah und deirrantah genannt sind. Nach Apastambas 
Ritual werden also die Spenden für Indra nur abends mit 
Aciras versehen. Das geht auch aus einigen Stellen 
anderer Texte hervor. Das Gatapatha z. B. sagt IV, A 
3, 19: diese beiden Savanas, das Morgen- und das Mittag- 
savana sind reich an reinem Soma, reich an Naft; aber das 
dritte Savana ist leer davon. 
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H) Taitt. Samh. VI, 1, 6, 4: pudbhyam dve savane samagrhnan 
mukhenatkam ; yan mukhena samagrhuat tad adhayat i tasmäd dve savane 
çukravati prätahsaranum ca mädhyandinum ca / tasmät trüyasaranı rjisam 
abhi sunvanti ` dhitam iva hi manyante | āçiram ava nayati sagukrateäya. 
Siehe auch den Comm. vol. IIL, S. 88 zu III, 2, 2, 1. 

Maitr. Samh. III, 8, 10 (110, 12); IV, 6, 9 (92, 12). (Bei 
Substituten ist der Sachverhalt anders. S. Datt, Brahm. I, 4, 7, 6.7.) 
Die Beimischung von Milch bezweckte in «diesem Fall offenbar, den aus 
den Trestern gewonnenen Saft geniessbar oder schmackhaft zu machen. 
Das gilt für die Indragrahas; in andern Fällen war anderer Brauch. 
Dem Mitravarunagraha z. B. wird früh Milch zugesetzt (kat IX, 6, 9. 
Ap. XII, 14, 12); der Maathin erhält bei jeder Pressung eine Beigabe 
von Mehl (s. u.!) i 
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2. Die Mischung mit Milch. 


Es werden im Ritual verschiedene Sorten Milch ge- 
braucht. In den sehr ms Einzelne gehenden Vorschriften des 
Apastambiya-Sütra werden XI, 21, 8 die Befehle erteilt: 
yà yayamanmısya vratadhuk tasyä dein kuruta! ya patniyai 
tasyai dadhigrahäya! yä gharmadhuk tusyai dedhigharmäya! 
taptam unätaktam maiträvarunäya! çrtätaùkyam dadhi kurutä- 
dityagrahāya! 

Von der Kuh, welche dem Opferer die Mileh zur Fasten- 
speise gibt, macht die Acir.') Von der Kuh für die Gattin 
die Milch zum Dadhigraha! Von der, welche die Milch zum 
Pravargya gibt, die zum Dadhigharma! Heisse, nicht ge- 
ronnene für den Mitravarunagraha! In gekochter geronnene 
Milch bereitet für den Adityagraha.“ Wir sehen hier die 
Milch in sehr verschiedenartiger Verwendung, süss und sauer, 
in selbständiger Darbringung oder als Beimischung zu Soma. 
Soviel ich sehe, wird bei Apastamba süsse Milch im Ritual 
gewöhnlich nur dem Maitravarunagraha zugesetzt”); da- 
gegen, im Fall der Verwendung von Substituten für die’ 
Somapflanze, süsse, rohe Milch für alle Somas früh, gekochte 
mittags, saure mit oder ohne Butterzusatz abends.’) Es 
liegt ausserhalb meiner Absicht auf diese Quisquilien näher 
einzugehen und ihre Gegensätze zu untersuchen, für uns 
sind sie wertlos; denn im Rgveda scheint eine Unterschei- 


1) Abweichend vom HN. hat dies Wort im Ritual eine besondere Bedeu- 
tung, nämlich vorwiegend von saurer Milch. Kart, X, 5, 3 Comm.: agnidhä 
vinitam mathitam yad dadhi tad äciram ity ucyate. Pañcav. Brähm. 
XVIII, 5, 12: somamicrärtham dadhyädikam Äciram ity ucyate. Diese 
Acir wird bei der Abendpressung verwendet. 

2) Ap. XH, 14, 12; Kat IX, 6, 9. Das tat. Br. bemerkt dazu 
IV, 1,4, 9: tud yad evätra payas tan mitrasya soma eva varunasya. 
Maitr. Samh. IV, 5, 8 (75, 14 tÙ). 

3) An XIV, 24, 14. Vgl. Taitt. Br. I, 4, 7, 6. 7. 


dung bis in solche Einzelheiten hinein nicht nachweisbar, 1 
und süsse Milch muss in viel höherem Maasse Soma beigemischt 
worden sein. Ob dies geschah, um Soma schmackhafter 
zu machen oder die Wirkung dieses vielleicht starken 
Trankes zu mildern, ist nirgends gesagt. In einer Bräi, 
manastelle heisst es, Indra habe sich beklagt, Soma bleibe 
nicht bei ihm und darauf habe man ilm mit gekochter Milch 
gemischt.) Ein andrer Vers besagt ausdrücklich, dass man 
Soma mit Milch versüsse (VIII, 2, 3 oben S. 208). 

Eine Anzalıl von Beispielen der Mischung Somas mit 
Milch ist früher gegeben worden, es genügt auf diese, sowie 
auf die, welche bei Ludwig gesammelt sind, zu verweisen.’) 
Dass die Milch bei der Vermischung in Gährung gerät, 
scheint aus einer Stelle IX, 91, 3 paramano ruçad irte payo 
goh „er regt an die Milch der Kuh“ hervorzugehen. 
Doch kann man den Vers auch anders erklären. 

Jener Brauch geht auf eine sehr alte Zeit zu- 
rück; er ist nieht bloss vedisch, sondern auch iranisch. 
Yasna 10, 13 heisst es: yas të bädha« haoma zāirë guva iris- 
tie bakhswiti: „wer von dir, o goldener Haoma, nachdem 
du mit Milch gemischt bist, trinkt.“ Geldner führt eine 
Stelle aus dem Nirangistän®) an, in der es heisst: gut rač- 
thwiskarahe yat huomem ca gava račthwayāt bekhsayāat ca 
„und das Amt des Raethwişkara ist, dass er den Haoma 
mit Milch mischt und zu trinken gibt.“ Daher glaube ich, 


!) Es ist beim Vergleich des vedischen und des späteren Rituals 
grosse Vorsicht geboten; denn nicht alles, was dieses kennt, darf sehon in 
jenem vorausgesetzt werden und andrerseits können Verschiedenheiten 
beider auf verschiedener Familientradition beruhen. 

2» Çat. Br. I, 6. 4, 7. 

8) 172. 186. Ludwig III, 378. 379; dazu noch RV. I, 84, 11. VII, 
69, 3; IX, 1,9 n. a. Man vergleiche ausserdem die Ausdrücke gomant 
(VIII, 3, 1; 13, 14); gobhih pariskrta (IX, 61, 13); gobhih çrītah VITI, 
82, 5; goparinas VIII, 45, 24; payovrdh IX, HÄ, 5; çukrå upastir 
IX, 62, 28 ete. 

4) Studien zum Avesta I, 49. 
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dass gaoma Y.10, 12 nicht „milchig“, sondern direkt „milch- 
gemischt“ zu übersetzen ist. Hierher gehört auch die Formel 
haoma yö gava, welche kürzlich von Caland und de Harlez 
besprochen worden ist und, wie man sie auch deute, in 
jedem Falle auf die Mischung Haomas mit Milch hinweist.') 
Im Gegensatz zu yo steht die saure Milch, dadhi. Sie 
kommt im Ritual in selbständiger Verwendung vor sowolbeim Da- 
 dhigraha, der bei der Morgenpressung dargebracht wird, als 
beim Dadhigharma,?) der zu den Somaopfern mittags hinzu- 
kommt, und damit in ebenso lockerer Verbindung wie die 
Pravargyacermonie steht.?), Ausserdem wird in einzelnen 
Fällen saure Milch dem Somatrank zugesetzt.?) | 
Der Rgveda kennt sowol den Dadhigharma als die 
Vermischung Somas mit saurer Milch. Das Vorkommen des 
ersteren wird durch die Hymne X, 179, die auch wirklich 
nach Ausweis vun Apastamba XIII, 3, An a. bei der 
Dadhigharmaceremonie angewendet wird, bezeugt. Aus den 
Worten des 3. Verses: mädhyandinasya swwanasya dadhnah 
pibendra „trinke, o Indra, von der sauren Milch der Mittags- 
spende“ geht hervor, dass das rgvedische Ritual selbst 
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') Caland, Kulms Zeitschrift XXX, 459; XXXI, 273; de Harlez, 
Bezz. Beitr. XV, 317. p igbe 

Ich biu von der Richtigkeit der Auffassung Calands trotz ihres 
Scharfsinns nicht überzeugt, nicht nur wegen der schon von de Harlez 
betonten Fragwürdigkeit des Wortes haoma yu, sondern auch wegen einer 
nicht unerheblichen Aeusserlichkeit. Es heisst sonst, dass man die Milch 
dem Soma, Haoma zusetze, nicht den Haoma der Milch. Bei Calands 
Deutung würde sich dieser Sachverhalt umkehren. Praktisch wäre das 
'ja ganz gleichgiltig, aber nicht rituell; denn der Haoma ist die Haupt- 
sache. Ich halte daher de Harlez’ Erklärung für die beste: „durch 
Haoma, welcher mit Milch etc. (geopfert wird)“. — Spiegel, Arische 
Per. 173 scheint diese Mischung mit Milch nicht anzuerkennen. 

?) Daneben auch Sämnäyyaopfer. Çat. Brähm. F, 6, 4, 10 (63, 10) 

») Ap. XII, 3, 1 #. 

*) 8.:8..219, 
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in Bezug auf die Zeit seiner Darbringung mit der spä- 
teren Praxis übereinstimmt. 

Dass der Somasaft mit saurer Milch auch vermischt 
wurde, zeigen einige Verse, wie VIII, 2, 9: dadhnä mandi- 
sthah çūrasya, „mit saurer Milch ist (Soma) am erfreulichsten 
für den Helden.“ 

IX, 11, 6: namased upa stdata 

dadhned abhi cerinitana | 
„naht ihm mit Verehrung, mischt ihn mit saurer Milch“ 
u. a.N. 

Eine Untersuchung an dieser Stelle darüber anzustellen, 
welchen Göttern diese Mischung zuteil wird, habe ich für 
überflüssig gehalten. Ich fürchte schon so, zu ausführlich 
geworden zu sein. 


3. yavacir. 


Das Ritual kennt, soviel ich sehe, zwei Gelegenheiten. 
in denen einem Graha Mehl beigesetzt wird, nämlich den 
Häriyojana- und den Manthin-graha. Von den Dhänäs,?) den 
(erstenkörnern, die beim Opfer gebraucht werden, wird ein 
Teil enthülst, mit Butter angerührt und nach der Abend- 
pressung dem (sraha. welcher Indra und seinen Rossen dar- 
gebracht wird, zugesetzt.”) Man wird wol nicht fehl gehen, 
wenn man ihn in dem pätrım häriyojanam pürnam des RV. 
widerfindet.*) 

Der Mantliingraha wird bei allen drei Pressungen zu- 
sammen mit dem Gukragraha für zwei Dämonen, Canda und 
Marka (d. i. Tod) geschöpft. Die hierüber vorhandenen 


) I, 137, 1. 2: ue rom Mitrivarund gaväacirah — dudhy- 
äcirah. 

IX, 81, 1. 

2) Ap. XII, 4, 5. 

s) Ap. XIII, 17. Lät. IL 11, 10 u. s. 

4) I, 82, 4: yah pātram hāriyojanam pürnam indra ciketati. 
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Vorschriften verdienen ausführlicher besprochen zu werden. 
Es heisst Ap. XII, 14, 3: bei dem Verse RV. X, 123, 1» 
schöpft er den Gukragraha, legt ihm Gold bei und setzt ihn 
mit den Worten: „das ist dein Schooss. Schirme die Mann- 
heit* hin. 14. Für einen Feind (sagt er): „du bist ge- 
schöpft; dich (nehme ich) für Ganda.“ 15. Wenn er den 
Vers RV. V, 44, 1°) hört, schöpft er den Manthingraha. 
sagt RV. X, 61, 3 her und mischt ihm Gerstenmehl bei, 
ohne sich und die andern Grahas zu bestäuben. 16. Mit 
den Worten: „dies ist dein Schooss, schütze die Nachkommen- 
schaft“ setzt er ihn hin. 15, 1: für einen Feind (sagt er): 
„du bist geschöpft; dich für Marka.“?) 

Canda und Marka, für die die beiden (rahas geschöpft 
werden, gelten als Priester der Asuras.*) Das Cat 
Brahm. IV, 2, 1,6 sagt: de Götter sprachen: sehet zu, 
wie wir diese beiden fortjagen. Sie sagten: wir wollen für 
sie zwei Grahas schöpfen. Sie werden zu uns herabkommen 
und wir wollen sie ergreifen und wegjagen. Sie schöpften 
für die beiden die Grahas. — Daher werden sie für Canda 
und Marka nominell geschöpft, «den Göttern aber geopfert.‘ 

In der Tat werden diese beiden Grahas nicht Çayda 
und Marka, sondern Indra dargebracht,°) weshalb Yajna- 
valkya fragt. ob man sie nicht lieber bald für die Götter 
schöpfen solle " 

) ayam renag codayat ete. 

?) tam prutnathä ete. 

3) Die Reihenfolge der Grahas ist in den einzelnen Texten ver- 
schieden. Während bei Ap. diesen beiden der Graha für Mitra-Varuna 
vorangeht, stellt das Ritual andrer Schulen ihnen den Acvinagraha voran. 
Siehe S. 225. 

4 Siehe PW. av Maitr Samh. IV, 6, 3 (81, 1). 

5 Maitr. Samh. IV, 6,3 (81, 6): tā apanudyāthendrāyājuhavus 
tasmād etä anyadevatyau grhyele athendräya hüyete Ap. XII, 23, 4; 
XIII, 4, 14: 12, 2. 

6) (at. Br. IV, 2, 1,7. Man kann hieraus schliessen, wie all- 
mählich Veränderungen im Ritual zustande kamen. 
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Die mit der Darbringung beider Grahas verbundenen 
Beschwörungen ') weisen darauf: hin, dass an dieser Stelle 
Dämonen oder Götter feindlicher Stämme in irgend welcher 
Weise ursprünglich Platz gefunden haben müssen. Die 
Maitr. Samh. sagt, wer beschwören wolle, solle den 
Manthingraha den andern vorangehen lassen ?); Apastamba 
sagt XII, 23, 12, dass das Manthingefäss Krankheit bringe 
und der Comm. fügt hinzu, dass man es nicht in die Nähe 
‚eines Tānūnaptrin bringen dürfe. 

Marka ist av. mahrka und heisst „Tod“. Die Wahl 
dieses Wortes anstelle des gewöhnlichen mytyu zeigt gleich- 
falls, dass fremdartige Einflüsse der Entwicklung des vedischen 
Rituals nicht fern gestanden haben. u 
. Die Darbringung des Çukra und Manthin ist auch dem 
Ritual des Rgveda bekannt. Sie ergiebt sich aus TII, 32, 2 
gavägiram manthınam indra cukram piba somam und noch 
klarer aus IX, 46, 4: 

ä dhävatä suhastyah 

cukrä grbhnita manthind | 

gobhih çrinitau matsaram, 
indem die Dualver bindung beider Worte andeutet, dass sich ihre 
Zusammengehörigkeit schon auf dje Zeit des Rgveda zurück- 
führen lässt. Gottheit ist in beiden Fällen Indra.°) 

Es ist nicht sicher, dass (diese zwei Grahas ähnlich wie 
im späteren Ritual auch im Rgveda nominell für einen 
Dämon geschöpft wurden. Wir finden aber V, 77, 1 einen 
grdhra erwähnt, der nach dem Inhalt der Stelle, ebenso 
wie Gandamarkau, einen Platz im rgvedischen Opfer gehabt 
haben muss: 


ka—an 


"An XII, 15, 1 ff.; 22, 1 ff. 

2) Maitr. Samh. IV, 8, 9 (117, 10): yo brahmavarcasakamah sa 
çukrüägräùs tejo vai çukro brahmavarcasam | yo ’bhicaret sa manthyagran 
(grahān grhnīta) ärtam va etat pātraum yaun manthipatram. 

3) Für IX, 46, 4 ergibt es sich aus v. 3. 6 der Hymme. 
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prälaryävana prathamä yajadhvam 

Did grdhräd ararusah pibätah 
„verehrt zuerst die zwei, die morgens kommen (die Acvins); 
mögen sie vor dem kargen Geier trinken.“ 

Ludwig hat bei dieser Stelle!) zuerst an die 
beiden Dämonen der Crautasütras erinnert, diesen Gedanken 
aber verworfen. Ich glaube, dass er Unrecht hat und dass in 
der Tat beide dieselbe Stellung wie der Grdhra des RV. ein- 
nehmen. Mich bestärkt hierin der Umstand, dass nach der An- 
gabe des Verses die Acvins vor dem Grdhra trinken. Ganz so 
trinken im Ritual einiger Yajusschulen ?) die Açvins als die 
letzten der Doppelgötter vor Canda und Marka. 

Der Grdhra des RV. entspricht dem Marka. Taitt. 
Ar.) steht ein Vers, der beim Geschrei eines Unglücksvogels 
herzusagen ist: 

asrůmukho rudhirenäbhyaltah*) 

yamasya dütah cvapäd vidhävasi | 

grdhrah suparnah kunapam nisevase 

yamasya dütah prahito bhavasi ca || 
„ein Blutgesicht, mit Blut bist du besalbt:; als Yamas Bote 
läufst reissend du umher. Ein Adler liebst du Aas; als 
Yamas Bote bist du ausgeschickt.“ So wird auch Grdhra 
des RV. ein Todtenvogel, ein Unglücksvogel sein, der als 
Bote Yamas gelten mochte; also entspricht der Grdhra (als 
yamasya düta) fast genau dem Dämon Marka im Crautaritual. 

Einige Bemerkungen unserer Quellen führen noch 
weiter. Diese beiden Grahas heissen zwei Augen’) und 
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DIN. 56. 

’) Taitt. Samh. I, 4,7—9. Çat. Br. IV, 1, 5 und 2,1. Eat 
IX, 9, 20 fl. Yajüecvaracarman S. 86. 

DIN. 29. Maitr. Samh. IV, 9, 19 (136, 1). 

t) Mit Maitr. Samh. lese ich abhyakta für avyakta. ` 

) Çat. Br. IV, 2, 1,1ff. Maitr. Samh. IV, 5, 9 (77, 11); 
9, 3 (80, 14). 
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Cat. Brähm. wie Maitr. Samh. sagen direkt, dass Qukra 
die Sonne, Manthin der Mond sei. Das ist keine blosse 
Deutelei der Brähmanatexte, sondern in den mit beiden 
Grahas verbundenen Sprüchen tritt eine sicher von einer 
gleichen Auffassung ausgehende Anspielung auf den ‚Glanz‘ 
dieser ‚Augen‘ hervor" Zu dem Çukra sagt der Priester 
nämlich: „Mit Himmel und Erde sich vereinend (leuchtet) 
der Helle (Gukra) mit hellem (çukra) Glanz;“ zu dem Man- 
thin dagegen: „mit Himmel und Erde sich vereinend (leuchtet) 
der Manthin mit gemischtem (manthin) Glanz.“ Die dem 
ersten Graha beigelegte mystische Bedeutung wird noch 
durch die früher beschriebene Hinzufügung eines Goldstücks 
zu dem Becher reinen Somas erkennbar. Die Bedeutung 
des Namens Ganda selbst ist leider dunkel. 

Dass man den Manthin aber mit seinem „Mantlhinglanz“ 
sich in Beziehung zum Monde dachte, lässt sich aus dem 
mit ihm verbundenen „Marka“ leicht vermuten; denn der 
Mond ist der Ort der Manen. Das spiegelt sich etwas auch 
in einer vom Gatapatha?) an den Manthin angeknüpften Er- 
zählung wider, welche Yava aus einer Thräne Somas ent- 
stehen lässt, um die Vermischung von Soma und Yava zu 
begründen. Der in dieser Legende erwähnte König Soma 
ist aber hier wie anderwärts der Mond: „er mischt ihn mit 
Saktus. Varuna schlug einst den König Soma ins Auge. 
Dieses schwoll an; daraus ging ein Ross hervor — eine 
Thräne fiel von ihm herab. Daraus entstand Gerste. — Was 
von seinem Auge vernichtet wurde, das machte er wider 
dadurch ganz.“?) 


a ne ea ea 


) Väj. Samh. VII, 13. 18: Cat. Br. IV, 2, 1, 19. 

2) IV, 2,1, 11. l 

3) Anders ist die Erzählung in der Maitr. Samh. IV, 6,3, da sie 
dort an Prajäpati, nicht an Soma anknilpft. Yava entsteht aus P. linkem 
Auge. Man wird aber nicht fehl gehen, wenn man auch hier die beiden 
Augen Prajäpatis als Sonne und Mond erklärt. 
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Ist diese auf einige Angaben der Brähmanas gestützte 
Deutung richtig, so hätten wir mitten in dem Somaopfer die 
Darbringung einer Spende an Sonne und Mond, welche durch 
die Wahl der Namen die Vermutung anregt, dass es sich 
dabei um einen ausserhalb des eigentlich brahmanischen Rituals 
erwachsenen Zusatz handelt, der durch die sehr alte Sub- 
stituirung Indras für Ganda-Marka brahmanisch über- 
tüncht wurde. 

Ob man auch zur Zeit des RV. den Manthingralia mit 
Mehl mischte, geht aus ihm selbst nicht hervor. Es muss 
hier genügen, den Nachweis zu führen, dass die Mischung 
mit Mehl ihm bekannt war. Er wird durch zwei Stellen 
erbracht, VIII, 81 (92), 4 und IX, 68, 4: 

apäd u cipry andhasah — 
indor indro yavāçirah *”) || 
resp. ancur yavena pipice yato nrbhih 
sam jămibhir nasate raksate girah?) || 

Yava steht in hohem Ansehen. Er ist AV. VIII, 7, 20 
neben Vrihi, Acvattha, Soma genannt und heisst mit vrīhi 
zusammen bhesajau divas puträv amartyau. Ebendaselbst 
IX,1, 22 folgen brähmana, räjan, dhenu, anadvah, vrihi, yava, 
madhu auf einander. Die Erzählung, wonach Yava aus 
Somas Auge entstanden sein soll, ist eben erwähnt. Seine 
Mischung mit Soma ist also begreiflich. Bemerkt verdient 
noch zu werden, dass er AV. II, 8, 3 babhru, arjunakäanda 
heisst, demnach mit der Somapflanze gleiche Farbe hat. 

Aus dieser schon für den Rgveda sicherstehenden 
Mischung Somas mit Mehl ergibt sich noch eine andere als 
die S. 49 erwähnte Möglichkeit der Deutung von andhasī, 
nämlich als der beiden Pflanzen, von deren Mischung die 


I) Säy: yavair ämicritam. „Getrunken hat der kiefernstarke von 
dem Saft, Indra von dem Indu, mit Gerste gemischt.“ 

?) „Mit Gerste schmückte sich der Stengel, von den Männern geschöpft. 
Er vereint sich mit den Schwestern und schützt das Haupt (?).* 
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Maitr. Samh. sagt: „mithunam var somac ca saktavac ca“ 
„ein Paar sind Soma und die Saktus.“ 

Auch im Avesta wird Haoma mit den Früchten einer 
andern Pflanze gemischt, dem sogenannten hudhänaepata'); 
aber es ist unbestimmt, welchen Charakters sie ist. Man 
erklärt sie als „Granatapfel.* °) 


4. Zusatz von Butter’) 


tritt meines Wissens nur vereinzelt hervor. Die Gefässe 
waren damit bestrichen oder zum Teil gefüllt. Wir haben 
dronäni ghrtavänti IX, 96, 13; yoni glırtavant 82,1. Daher 
heisst es IX, 82, 2 von dem in die Gefässe strömenden 
Soma: ghrtam vasänah pari yāsi nirmijam, dass er sich in 
Butter kleide; vgl. IX, 101, 12 u. s. w.; X, 29, 6: varāya 
te ghrtavantah sutäsah.*) 


5. Zukost. 


Eine grössere Rolle spielen unter den Opferspeisen die 
aus Körnern hergestellten Purodäc oder Carus, welche neben 
den Somaspenden hergehen und schon im Rgveda einen 
festen Bestandteil des Somaopfers bilden. Die Notwendigkeit 
solcher Beigaben erklärt die Maiträyani’) sehr natürlich: 
sie seien notwendig, sagt sie, „zum Festhalten des Soma- 
trankes“ und die grossen Dosen von Soma, die man ver- 
zehrte, lassen den Wunsch nach etwas kräftigerer Kost 


— 


) z. B. Vend. 14, 4: hämirista aetayäo urvaraydüo yā vaocd ha- 
dhänaspata. 

2) Siehe Haug, Essays 251. 399. Darmesteter, SBE. vol. IV, 
94, Anm. 1. Geiger, Ostir. Kultur 151. 230. 

3) S. Ludwig UL 379. Nicht alle von seinen Beispielen sind 
hierher zu rechnen. 

4) Vielleicht X, 65, 2. 

5, III, 10, 5 (136, 19): tasmäd anusavanam purodäcah prägyalı 
somapithasya dhrtyat. 
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jedem des Zechens nicht ganz Unkundigen begreiflich er- 
scheinen. 

Eine Vievämitrahymne belehrt uns sehr genau, was bei 
den Opfern dieser Familie Brauch war. Diese Hymne, 
II, 52, ist zusammengewürfelt. V. 1—4 sind Gäyatriverse, 
5. 7. 8. Tristubh, v. 6 eine Jagati. Die erste Gruppe han- 
delt von der Morgen-, v. 5 von der Mittag-, v. 6 von der 
Abendpressung; man wählt die Metra genau in Ueberein- 
stimmung mit den Vorschriften der Brähmanas, die die acht- 
silbigen Reihen für die Morgenopfer, die elfsilbigen für die 
Mittagopfer vorschreiben. 

Vers 1. 5. 6. sind nun die Puronuväkyäverse, die bei 
den Kuchenopfern der drei Savanas zur Verwendung kommen. 
Sie zeigen, dass im Ritual ‘der Vievämitras die drei 
Pressungen dadurch unterschieden wurden, dass man früh 
neben Purodäc und Dhänäs einen Karambha und Apüpa, 
mittags nur Dhänäs und Purodäc darbrachte. Das ist an 
und für sich unerheblich; es zeigt aber, dass schon für die 
vedische Zeit recht ins Einzelne gehende Vorschriften be- 
standen haben müssen. Somapressen, Backen und Körner- 
rösten, dies zusammen ist zweimal im RV. als richtige Weise 
Indra zu verehren hervorgehoben;'!) Pressen und Backen 
sind zusammen oft erwähnt.?) Nur das Gebäck dessen, der 
Soma presst, nimmt Indra gern an?) und das Essen von 
Dhänäs steht mit dem Somatrinken X, 28, 1 auf einer Stufe. 
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1) IV, 24, 7: ya indräya sunarat somam adyā 
pacät paktir uta bhyjjāti dhandlı | 
VI, 29, 4: sa soma ämielatamah suto bhüd 
yasmin paktih pacyate sante dhanäh ; 
Andererseits stehen VIII, 2, 11; 31, 2 gtt, purodäg, soma neben- 
einander. 
2) VII, 32, 8: sunotā somapäene somam indrāya — pacatā paktir. 
II, 12, 14. 15; V, 29, 11; 34,1; VIII, 31,1: yo yajāti yazata it sunavac 
ca pacäti ca X, 116, 8. 
°) IV, 25, 6. 7. 
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Pakti ist seltener als Purodäc und kann damit nicht iden- 
tisch gewesen sein. Denn beide stehen z. B. Väj. Samh. 
XXI, 59 u. s. in den Worten pacan paktih pacan purodägan 
nebeneinander; ebenso in einem Rgvedaverse (IV, 24, 5): 

äd it pakti} purodägam riricyät | 

äd it somo vi papreyäd asusvin 
„dann möge die Pakti dem Purodäg vorangehen !) und Soma 
die nicht Pressenden ausschliessen.“ 

Wie sehr ins Detail die Vorschriften schon der rgveldi- 
schen Zeit gegangen sind, zeigt folgender Umstand. Die 
zu den Kelterungen gehörenden Kuchenopfer, die Savaniya 
Purodäc schliessen immer mit einer Spende für Agni Svis- 
takrt.°) Dazu gehören die Verse III, 28, 1 resp. 4 resp. 5, 
welche sowol dem Inhalt als dem wechselnden Metrum nach 
den drei Savanas vollkommen entsprechen und die Dar- 
bringung dieser Agnisvistakrtspenden am Schlusse der 
Savanıya Purodäc als einen sehr alten Brauch erweisen. 

Ausser den Kuchen begleiten das Somaopfer noch andere 
Spenden. Es gehören dazu Dhänäs für Indra harivant, ein 
Karambha für Indra Püsanvant, eine Payasyä für Mitra- 
Varuna, ein Pariväpa für Sarasvati Bhärati.’) In der Haupt- 
sache sind auch diese dem RV. bekannt. Die Dhänäs für 
Indra harivant oder die Speisung von Indras Rossen, der 
Karambha für Püsan sind verschiedentlich erwähnt. Man 
vergleiche III, 35, 7: 

sturnam te barhih suta indra somah 
krtä dhänä attave te harıbhyam | 


1) Vielleicht ist riricyāt polemisch gegen purodäc zu fassen. 

2) An XII, 20, 16; XIII, 1, 13. 14. Cänkh. VII, 1, 6; 17, 2; 
VIII, 2, 2 u. s. 

3 Maitr. Samh. III, 10, 6 (137, 2.6); Çat. Br. IV, 2, 4, 22; 
Taitt. Br. I, 5, 11 (etwas abweichend); Ap. XII, 4, 6 ff. n. s. w. Die 
Rituale weichen hier mehrfach ab. Bei den Taittiriyas war eine Payasyä 
bei allen drei Savanas, bei andern nur früh. Siehe Kaug. Br. XIII, 2, 
Gänkh. Gr. Sütra VII, 1, 3 Comm, 


231 


„Gestreut ist dir das Barhis, gepresst, o Indra, der Soma, 
bereitet die Dhänäs deinen Rossen zur Speise.“ An den 
Dhänäs hat auch Indra Teil. III, 35, 3: . 
divedwe sadreir addhi dhanäh 
Ill, 43, 4; I, 16, 2. 
Ferner III, 52, 7: 
püsunvate te cakrmä karambham 
harwate huryacvaya dhänäh | 
apūpam addhi sagano marudbhih somam piba etc. 
„Dir im Bunde mit Püsan bereiteten wir ein Mus,') im 
Bunde mit den Haris dir, dem falbrossigen, Dhänäs; einen 
Kuchen iss mit den Maruts, Soma trinke u. s. w.“ 
Ferner III, 52,1; VI, 57,2. Taitt. Samh. III, 1, 104. 
Maitr. Samh. III, 10, 6 (137, 16); Väj. Samh. XIX, 21 u. a. 
Der Karambha tritt im Rgveda nur bei der Morgen- 
spende auf und wird erst später an den andern Tageszeiten dar- 
gebracht; der Kuchen für Indra Marutvant ist wol durch den 
Parivapa für Sarasvati ersetzt worden; eine Payasyä für 
Mitra-Varuna kann ich nicht nachweisen. Sie heissen aber 
zweimal ghrtäsuti, auch ghrtänna. 
Auch der Avesta kennt Zugaben zum Haomatrank, die 
unter dem Namen Draona gehen und zum Teil vielleicht aus 
Fleischteilen bestanden.?) 


6. Soma tivra. 


Tivra ist ein öfter vorkommendes Beiwort. Die allge- 
meine Bedeutung „scharf, stechend“ reicht nicht aus, uns 


d Äp. XI, 4, 13 sagt: munthum samyutam karambha ity Gcuksate. 
Der Comm. sagt: sukturo manthal : te to adbhir ajyadına va samyutal 
karambha ity äkhyäyante. 

23 Anquetil, Usages II, 535; 573. Spiegel, Er. A. LI, 
572. Sie mit der Darbringung des Agnisomiya Pacu zu verbinden, 
wie nach Stevenson’s Angaben Windischmann will, ist irig. Im 
RV. ist mehrfach davon gesprochen, dass man Indra zu Ehren Büffel 
brät, Was das bedeutet, ist noch zu untersuchen, 
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eine klare Vorstellung von dem, was damit eigentlich ge- 
meint ist, zu geben. 

Im Ritual gibt es einen Gerson, den der darbringt, 
der in Nachkommenschaft, Vieh u. s. w. „tivra* d.i. hervor- 
stechend zu werden wünscht. Ein früherer Abschnitt dieser 
Untersuchungen (S. 36. 58) bot Gelegenheit für tivranta die 
Bedeutung „mit spitzen Enden“ nachzuweisen im Gegensatz 
zu bahuramadhya, „in der Mitte dick“. Daher wird auch 
twrasut RV. VI, 43, 2 in gleicher Weise zu fassen sein'); 
der Gegensatz zwischen ihm und madhya, anta liegt dort so 
deutlich zu Tage, dass man meiner Meinung nach die beiden 
letzten Worte gleich madhyasuta resp. antasuta fassen muss: 
der Somasaft, der in den Schossen sich befindet d. i. oben, 
mitten, unten. Meine Deutung gewinnt an Wahrscheinlich- 
Keit durch die Verwendung von tivrasut in einem grade bei 
dem tivrasava gebrauchten Verse, der bei Gänkhäyana steht, 7 

Mit der Bedeutung „spitz“ kommen wir aber nicht 
überall aus. Es hat widerholt übertragenen Sinn. Wir 
finden RV. VI, 75, 7 ghosäs tivräs „lautes Geräusch“; X, 
72, 6 renus tivras „heftiger Staub“; Vaj. Samh. XXIX, 39 
tivräs samadas „heisse Kämpfe“. Selbst auf Flüssigkeiten 
wird es bezogen: grtam tivram juhotana V, 5,1; die Wasser 
sind AV. X, 2, 11 tivrä omg lohimis tämradhünräh genannt. 

Wie bei dem wurzelverwandten tikta „bitter“ sich die Be- 
deutung „duftend* °) entwickelt hat, wird bei tivra „spitz, 
scharf“ ein ähnlicher Uebergang anzunehmen sein. 

Was heisst nun Georg soma? In den S. 218 angeführten 
Formeln für die Indragralias führen nur die abends darge- 
brachten Becher die Bezeichnung tivra und äcirvant; die 
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t) yasya tivrasutam madam 

madhyam antam ca raksase | 

ayam ca somo indra te sutah — 
2) XIV, 20, 1: «ayam tivras bivrasud indra somah — 
?) Meghadüta 20, 
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andern sind aus reinem Soma geschöpft. Es zeigt sich nun, 
dass auch im RV. tivra widerholt neben äcir oder in ähn- 
lichem Zusammenhange steht: 

I, 23, 1: 

tivrah somäsa ā gahi 
äcirvantah sutā ime | 
väyo fon prasthitän piba |} 
VIII, 2, 10: 
ime ta indra somäs 
tivrä asme sutāsah | 
cukrä äçiram yäcaınte || 
Für äçir steht prayas X, 42, 5: 
yo asmui tivräan soman äsunoti prayasvüan!) 
oder rasa VI, 47, 1: 
svāduş kiläyam madhuman utāyam 
tivrah kiläyam rasavän uläyam | 
oder genauer yo V, 37, 4: 
tivram somam pibati gosakhayam. 
So wird auch in X, 160, 1: 
tivrasyäbhiwayaso asya pähi 
survarathä vi hari iha Amien 
abhivayas, wie schon von Säyana?) Le erkannt ist, von 
vayas „Speise“, nicht von vayas „Kraft“ abzuleiten sein und 
soviel wie prayasvant heissen. 

Wie in einem Falle yo, steht auch madhu „Honig“, 
über dessen Verwendung bei Somaopfern ich bald zu sprechen 
habe, neben tivra: 

IX, 17, 8: madhor dhäräm anu ksarı 

tivrah sadhustham äsadah | 
oder II, 41, 14: tivro vo madhumän ayam 
cunahotresu matsarah. 7 


1) Sowol Soma als der Opfernde können prayasvant heissen. 
2) abhigatam carupurodägädyannam yasya tädrcasyäasya somasya. 
7 Man vgl. auch Väj. Samh. XX, 63: tivram parisrā somam 
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Auch aus dem Verse Acv. Çr. S. VI, 5, 24: ime somäsas 
troahnyäsas tivräs tisthanti ergibt sich für twra ähnliches; 
denn er wird nach Sūtra 23 bei dem Acvinagraha ver- 
wendet, der mit einer Kuchendarbringung verbunden ist. 

An zwei weiteren Stellen!) steht tivra als Bezeichnung 
des Soma der Abendspende, also des Savana, an dem Soma 
nach Ausweis jener Formeln tivra und äcirvant ist. Wir 
haben hiernach wider eine Uebereinstimmung zwischen dem 
vedischen und dem späteren Ritual. 

Aus dem Gesagten ergibt sich, dass tivra eine Eigen- 
schaft des Somatrankes ist, die durch die Beimischung oder 
Beigabe anderer Dinge wie Milch, Honig oder Kuchen er- 
zielt wird, etwa pikant. 

Verschiedene Stellen der vedischen Litteratur können 
zur weiteren Bestimmung des Wortes herbeigezogen werden. 
Tandya Mahäbr. XVII, 5, 12: catam dcıram duhanti 
tivrayanty evainam. Väj. Samh. NIX, 1, wo Soma und 
Sura tivra genannt sind, erklärt Mahidhara das Wort mit 
katuvacana und sagt, die Surä tivrä sei „rasch berauschend.“*) 
Das Çat. Brähm. II, 4, 4, 16 äussert sich so: atha yad 
pürvedyur agnisomiyena yajate paurņnamäsyäm abhisunoty evur- 
nam etat, tasminn abhisuta etam rasam dadhäty, etena rasena 
tivrikaroti | svadayati ha vai devebhyo havyam u. s. w. und XII, 7, 
3, 5: tivram tivrenetindriyam evāsmin dadhäti.”) Diese Zeug- 


indräya sugurur madam und AV. III, 13, 5; Maitr. S. II, 13, 1: ticro 
raso madhuprcäm aramgamah. 
1) IV, 35,6: yo va: sunoty abhipitve ahnäm 
tivram vüjüsuh savanım madäya | 
V, 30, 13: tivrä indram amamanduh sutdso 
aktor vyustau paritakmyāyāh | 
14. auchat sā rātrī — 
2) So auch Säyana zu X, 160, 1. 
3) Siehe auch (at. Br. I, 6, 4, 6; Ap. XIII, 17, 9 Comm. (apah) 
tivrikrtyeti durvärasenäpäm celaksnikaranam tivrikaranam. Comm. zu Taitt, 
Brähm. II, 6, 12, 2 erklärt es mit tivragandhopetam. 
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nisse bestätigen also das Ergebnis der auf den Rgveda ge- 
stützten Untersuchung, dass tivra auf Soma bezogen „pikant, 
gewürzt“ heissen muss. Diese Bedeutung passt auch auf 
Ghrta und Apas. Es ergeben sich demnach für tivra fol- 
gende Bedeutungen: 

1) scharf, spitz. 

2) kräftig (renu, ghosa u. s. w.); gewürzt, pikant (von 
dem mit Zutaten versehenen Somasaft). 


7. rjiga; rjisin. 

In den Brähmanas und Sütras ist rjisa eine sehr ge- 
läufige Benennung der ausgepressten Somaschösslinge, der 
Trester.) Diese Bedeutung des Wortes reicht auch in die 
Samhitäs des Yajurveda hinein, denn die Maiträyanı sagt 
z. B. IV, 8, 5 (112, 3) atiriktam vā etad yajňasya yad 
rjişah ^; wir finden sie in einer, allerdings späten Prosastelle 
des Atharvaveda IX, 6, 16 u. s. 

Dasselbe Wort steht nun auch im RV. und von ihm 
ersichtlich ist yjīşin abgeleitet, das fast ausschliesslich ein 
Beiwort Indras und der Maruts ist. 

Ich habe aus keinem Verse die Ueberzeugung gewinnen 


1) Der Comm. zu Väj. Samh. VIII, 25 sagt galtasärah soma rjisah 
(s. w. unten Yāska). Cat. Brähm. IV, 4, 5, 1: athaitac chariram | 
tasmin na raso "ett | tan na paräsyam | tad apo ’bhyaraharanti | raso 
vā äpas | tad asıninn etam rasam dadhäti. — 15. 16. eka rjisasya dvir 
avadyanti tad u tathä na kuryāt ` çarīram vā etad bharati nälam ähu- 
(ui u. s. w. Maitr. Samh. IV, 8, 5 (113, 3) u. s. Die Sütren be- 
schreiben ausführlich die Behandlung der Trester bei der Abendspende, 
z. B. Ap. XII, 10, 5 f; 20, gp Kit.X 3, 12 ff; 9, 1 f. Sie 
werden abends ausgepresst und ihr Saft wird im Pūtabhrt mit gequirlter 
saurer Milch vermischt. 

2) Vgl. Väj. Samh. XIX, 72: somo räjämrtam suta rjisenäjahän 
mrtyum, wofür die Maitr. III, 11, 6 (148, 9) allerdings osadhinäm apām 
liest. Bei Yäska V, 12 steht der Vers (oder Praisa): 

babdhän te hari dhänä 
upa rjisam jighratäm. 
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können, dass die lediglich auf etymologischem Wege ge- 
wonnene und dem Rgvedawort (im Gegensatz zu dem spä- 
teren Sprachgebrauch) beigelegte Bedeutung „vorstürzend“ 
in ihm angezeigt oder geboten sei. Der einzige Vers, der 
vielleicht in Betracht kommen könnte, ist VIII, 79, Ai aber 
auch da brauchen die Genitive divah und prthiwyäah durch- 
aus nicht von rein abzuhängen. 

Unter diesen Umständen ist es bedenklich, von der 
traditionellen Bedeutung des Wortes ganz abzugehen; meiner 
Meinung nach mit mehr Recht hat Ludwig sich zu II, 
32, 1 (499, 1) der einheimischen Erklärung zugewandt, dass 
rjisın ‚Geniesser der Trester‘ heisse. So sagt z. B. der 
somm. zu Yäska (vol. TII, 68, 2): rei yadi somo "bhipretah 
tasya rjisitvam upapadyate | athendro 'bhipretas | tasya 
tayor acvayor rjişabhāgā ity anayäpelsayä rjisitvam;, ebendort 
S. 69, 1. Z. riet vajri vrsabhah (RV. V. 40, 4) — rjisen« 
tadvan riet, Vgl. u. a. auch Taitt. Samh. III, 2. 2, 1. 
Aber auch das reicht für den RV. noch nicht aus. 

rjīīsé kommt im RV. nur einmal vor, in einer Umgebung, 
die es zweifellos macht, dass es hier ein Adjektiv ist;”) die 
Ansicht des PW., dass es hier soviel wie rjisin sei, scheint 
völlig gerechtfertigt. In der Deutung dieses Wortes selbst 
aber weiche ich von diesen Autoritäten ab aus Gründen, die 
soeben auseinander gesetzt sind; andrerseits ist aber die 
Bedeutung ‚mit Trestern versehen‘ für den RV. zu eng; denn 
Indra heisst so nicht nur bei der Abendspende, sondern 
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1) tvam citti tava daksair 
diva dg prthivcyā rien | 
| yācīr aghasya cid dvesak || 
„durch deine Einsicht, dein Geschick, wehre von Himmel und Erde, o 
Soma yjisin, jedes Schlechten Bosheit ab.“ 
2) I, 32, 6: ayoddheva durmada d hi julve 
mahäviram tuvibädham rjisam 
Säy. setzt es gleich apärjaka.. Ludwig: „der lauten Preis- 
gesang erhob.“ 
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auch in Versen, die auf die Tageszeit gar keinen Bezug 
haben;') Soma wird an zwei Stellen selber so genannt. Dem 
zu Grunde liegenden Wort rjisa muss also eine Bedeutung 
zugewiesen werden, wie angu oder väna, ‚Somaschössling,‘ an- 
fänglich seine Hülle mit dem darin enthaltenen Saft be- 
zeichnend. Davon ward rjzsin abgeleitet, „der die Schösslinge 
hat“ oder „dem sie gehören“. Daher heissen grade Indra 
und die Maruts so, die ausser Väyu ganz besonders Anteil 
am Somatrank haben. Aus dieser allgemeinen Bedeutung 
von rjiga entwickelte sich die von çarya, ‚Schale der Soma- 
pflanze‘, ‚Trester‘, die die später übliche ist. 


D Soma tiroahnya. 

tiroahnya ist im RV. ein Beiwort des Agni Svistakrt darge- 
brachten Purodäc und des Somatranks. Der Commentar zu 
Kätyäyana sagt sehr genau, was unter Soma tiroahnya zu 
verstehen ist; seine Erklärung entspricht der, die man aus 
dem Wort selbst entnehmen kann;?) es ist Tags zuvor ge- 
presster Soma, der beim Acvinacastra dargebracht wird und 
zwar nach Kätyäyana XII, 6, 10; XXIV, 3, 42 Comm. 
für die Acvins. Das stimmt mit dem RV. überein; denn an 
verschiedenen Stellen I, 47, 10; III, 58, 7, wozu noch der 
Vers ime somäsas tiroahnyäsas (Acv. Cr. VI, 5, 24; Cänkh. 
IX, 20, 31 u. s.) tritt, sind grade die Acvins zum Trunk 
vom tiroahnya eingeladen; nur I, 45, 10 sind die Götter 
allgemein dazu gerufen und VIII, 35, 19—21 neben ihnen 
speziell Ugas und Sürya genannt.?) 
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') III, 32, 1 bei der Mittagpressung. 

*) XXIV, 3, 42: tiraç ca tad ahag ceti vigesanam vigesyena bahu- 
tvam iti karmadhärayah tiro ’hna iti rüpam | rätrya antarhitam vyara- 
hitam ahar iti tasyārthah | tiro’hme rätryantarhite Jhang bhavalı somās 
tiro’hnyah | äçvinaçastrakuyāägasambandhinah camasasthāk somā pär- 
vadinanispannatvät tiro/hnya ity ucyante. 

°) Dass auch diese Erweiterung im Zusammenhange mit dem späteren 
Ritual steht, hat Oldenberg, Rgveda T, 227 bemerkt. 
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5. Soma, Madhu und Sura. 


In der indischen Litteratur ist die Verwendung von 
Honig bei festlichen Gelegenheiten wohl bekannt. Manu z. B. 
lehrt III, 119 die Bewirtung des Königs, Priesters und 
andrer Ehrengäste mit einem Madhuparka d. h. einem aus 
Honig und saurer Milch bestehenden Mischgericht. Die 
Grhyasütren erwähnen es oft. Civa empfängt bei seiner 
Ankunft bei dem Gott der Berge!) von diesem Milch 
und Honig.?) 

Auch der Rgveda kennt einen Trank, der aus Milch 
und Honig besteht. VIII, 4, 8 heisst es in einem an Indra 
gerichteten Verse: 

madhvä somprktäh saraghena dhenavas 

tūyam ehi drava piba | 
„Mit Honig von der Biene ist die Milch gemischt; komm 
schnell, lauf und trink.“ 

Nach IX, 11, 2 ist es ein Brauch der Atharvans diesen 
Trank zu bereiten: 

abhi te madhunä payal 
atharvano açiçrayuh | 
„es mischten dir die Atharvans Milch mit Honig.“ 

Nach Maitr. Samh. IV, 9, 7 (128), Vāj. Samh. 38, 6 
u. s. heisst ein beim Pravargya gebrauchter Spruch: indrac- 
vina madhunah säraghasya gharmam päta. 

Im Avesta kommt madhu selten vor.) Nirgends aber 
finde ich Geigers Ostiran. Kultur S. 233 ausgesprochene 
Annahme gerechtfertigt, dass es nur ein andrer, mehr bürger- 
licher Name für Haoma sei; es heisst an beiden Stellen, 
wie Windischmann) längst gesehen hat, lediglich Honig. 


!) Kum. Sambhava VII, 72.5 

2) Siehe einiges Material bei A. Kuhn, Myth. Stud. I, 122. 
3) Vend. 5, 52; 14, 17. 

t) Mithra 72; Zoroastr. Stud. 295. 
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Vendidad VIII, 22 stehen in den Worten myazdem gaomentem 
madhumantenm Milch und Honig wie im Indischen neben 
einander. | 

Die Vorstellung von der Heiligkeit der Bienen, die be- 
deutsame Rolle des Honigs in der Mythologie ist nicht indisch 
oder indoiranisch, sondern nach Ausweis der griechischen 
Vorstellungen schon vorgeschichtlich;') seine gelegentliche 
Verwendung im Veda wird somit auf einer alten Ueberliefe- 
rung beruhen, die in das Ritual hineinragt, aber allmählich 
vor dem Somakult verblasste. 


Die Acvins und der Honig. 


Zuerst ist ein Punkt zu erwägen. Es ist unverkennbar, 
dass unter allen Göttern die Acvins am ersten mit dem 
Madhukult verbunden gewesen sein müssen. I, 117, 6 sind 
sie es, die hundert Kübel von Madhus?) ausgiessen. Die 
Madhukacä, die Honiggeissel, gebührt ausschliesslich ihnen; 
nur ihr Wagen heisst madhuvähana, madhuvarna; sie sind 
madhüyu, madhupä, mädhvi, nie somapä, obwol ihnen ja 
Soma auch geopfert wird. In einer grossen Anzahl von 
Stellen (z. B. I, 180, 1. 2; 182, 2: 183, 4°4: III, 58, 4; 
X, 40, 6; 41, 3; 106, 10) steht das Wort madhu grade im 
Zusammenhange mit ihnen. Der Adhvaryu, zu dem sie X, 
41, 3 zu kommen eingeladen werden, heisst dort madhupani. 
Daraus folgt, dass, wenn auch madhu im Veda schon viel- 
fach zu der allgemeinen, auch auf payas, ghrta, Soma ange- 
wandten Bedeutung „Süssigkeit“ gelangt ist, es doch an 
vielen Stellen und ganz besonders dort, wo die Acvins in 
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) Vgl. Roscher, Ausführliches Lexikon der griechischen und römi- 
schen Mythologie I, 282; Weniger, zur Symbolik der Biene; Kuhn, 
Myth. Stud. I, 122. Vor allem siehe Victor Hehn, Culturpflanzen und 
Hausthiere* 127 ff. 

?) çatam kumbhän asincatam madhünän ; in der Parallelstelle I, 116, 7 
steht dafür suräyal. 
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Betracht kommen, noch „Honig“ heissen oder wenigstens 
ein Getränk, dessen wesentlichster Bestandteil Honig war, 
bedeuten muss. Ausser dem Esel ist die Biene ja ihr hei- 
liges Thier. Sie verleihen ihr den Honig I, 112, 21: 
madhu priyam bharatho yat saradbhyah 
„als ihr süssen Honig den Bienen brachtet“ oder X, 40, 6: 
yuvor ha maksä pary acvind madhu 
ged bharata niskrtam na yosanda || 
„von euch trug die Biene!) mit dem Munde den Honig 
(zum Nest), wie eine Frau (den Mund voll Honig) zum Stell- 
dichein geht.“ *) 

Die Acvins werden X, 106, 10 selbst mit Bienen 
verglichen: 

ärangareva madhe erayethe 

säragheva gavi nicinubäare 
„wie zwei Bienen schafft ihr Honig in der Kuh im Euter.“ 3) 
Sie werden gebeten, den Sänger mit Honig zu salben, damit 
er glücklich vor den Menschen rede.‘) 

Es wird also auch dort, wo die Biene nicht besonders 
genannt ist, madhu im Zusammenhange mit den Acvins 
ursprünglich „Honig“ bedeutet haben und madhu erst, 
als sie auch in den Somakult Aufnahme fanden, zur Bezeich- 
nung dieses Trankes weiter verwendet worden sein. 

Für die Annahme, dass die Acvins erst später in den 
Kreis der mit Soma gefeierten Götter Aufnahme gefunden 


1) Dass makaan die Biene heisst, ergibt sich aus I, 112, 17. 
Bergaigne, la synt. des compar. S. 89 erklärt maksä als „le 
pretre qui leur offre son hymne de louange et qui arrive comme une 
femme au rendez-vous. 
2) Vgl. noch I, 119, 9; Çat. Br. IV, 1,5, 17 ff; XIV, 5, 5, 16 ff. 
3) vgl. noch IV, 45, 4. 
4) AV. VI, 69, 2; IX, 2, 19: 
acvina säraghena mā madhunänktan cubhaspati 
yathä varcasvatim vacam avadini janän anu | 
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haben, sprechen verschiedene Angaben der vedischen 
Litteratur. Maitr. Samh. IV, 6, 1 (79, 20) heisst es, dass 
die Acvins die Aerzie der Götter waren und keinen Anteil 
am Soma hatten.!) Von den Göttern angegangen, das Opfer 
zu heilen, taten sie es unter der Bedingung, am Somatrunk 
beteiligt zu werden. Diese Legende ist sicher nicht ohne 
alle Bedeutung; denn die sehr bekannte Erzählung des Gat. 
Brähm. von Cyavana und den Acvins behandelt diesen selben 
Punkt und zwar so individuell, dass der Gedanke, es handle 
sich hier wirklich um ursprünglich unbrahmanische Götter, 
die erst später in den Kult aufgenommen wurden, überaus 
nahe liegt. Sukanyä sagt nämlich auf Cyavanas Rat zu den 
Aecvins: „ihr seid nicht ganz vollständig, nicht ganz voll- 
kommen.“ Die Götter hätten, heisst es, in Kuruksetra das 
Opfergewebe aufgespannt und die Acvins davon ausgeschlossen. 
Die Acvins wenden sich an die Götter, aber diese verweigern 
ihnen den Zutritt zu dem Opfer, weil sie als Aerzte zu viel 
unter den Menschen verkehrt hätten.?) 

Ein andrer Umstand weist in dieselbe Richtung. Das 
Thier der Acvins ist ausser der Biene der Esel, z. B. RV. 
VIII, 74 (85), 7. In dem der Sürya zu Ehren veranstalteten 
Wettrennen siegen die Acvins auf ihrem mit KEseln be- 
spannten Wagen.) Der Esel aber ist ein niederes Thier. 
Päraskara Gr. S. III, 15 wird zu ihm çūdro Lei cüdrajanma 
gesagt — wir werden auch dadurch zu der Annahme geführt, 
dass die Acvins Götter der unteren und zwar unbrahmanischen 
Volksschichten waren. 


Honig im Grauta-Ritual. 


Im Crautaritual ist der Gebrauch von Honig überaus 
selten. Er hat eine Stelle im Väjapeyaopfer, wo nach dem 


ı) atha vå etau tarhi devänäm bhisaza ästäm agvind asomapan. 
2) Vgl. auch Taitt. Samh. VI, 4, 9: apūtau vā imau manusya- 
carau bhisajau. Dieselbe Erzählung steht anch im Mahäbhärata. 
5’ Ait. Br. IV, 9, 5. 
16 


au 

Füllen von Surä- und Somagrahas ein Madhugraha in einer 
goldenen Schale geschöpft wird.) Mit Bezug auf diesen 
Madhugraha gibt Kätyäyana XIV, 4, 15 folgende Vor- 
schriften: der Adhvaryu und Opferer geben einem (Räjanya 
oder Vaicya), der zum Empfange der Surägrahas auf der 
Norderoni der Vedi sitzt, den Madhugraha. 16. Der Nestr 
schafft die Surägrahas durch die hintere Havirdhänathür, 
trägt sie hinter der Hütte fort und gibt einen jenem Rā- 
janya resp. Vaicya mit den Worten: „damit kaufe ich dir 
(den Madhugraha) ab“ (gibt ihm darauf alle Surägrahas und 
nimmt den Madhugraha). 17. Er gibt diesen mitsammt dem 
Gefäss dem Bralıman. 18. Dieser macht damit was ihm be- 
liebt (d. h. nach dem Commentar, er verschenkt ihn, giesst 
ihn wo anders hinein oder trinkt ihn). 

Diese vom Gatapatha-Br. in gleicher Weise beschriebene 
Verwendung des Madhugraha ist seltsam; er wird einer 
Gottheit nicht geopfert und dient auch sonst keinem sicht- 
baren Zweck; cs entsteht dadurch der Eindruck, als ob man 
mit ihm nichts mehr anzufangen gewusst und ihn an dieser 
Stelle einer alten Sitte zu Liebe beibehalten hätte. 

Der Umstand, dass das für ihn gebrauchte Gefäss von 
Gold sein musste, führt zu einer Vermutung in Betreff seiner 
ursprünglichen Bedeutung. 

Es zeigte sich S. 188, dass auch der Rgveda ein goldenes, 
beim Somaopfer benütztes Gefäss kennt, den koça hiranyaya 
oder udrimätr, für den auch yoni hiranyaya oder ayohata 
steht. Eben dort ergab sich, dass ein dem koça zukommen- 
des, widerholt auf ihn angewandtes Kigenschaftswort ma- 
dhuccut ist, das nach dem Gesagten mit „honigtriefend“ über- 
setzt werden kann. Es ist wahrscheinlich, dass zwischen 


1) Çat. Br. V, 1,1,6 ff. Kat XIV, 2, 9. Çāùkh. XVI, 17, 9; 
ich finde diesen Brauch bei Hiranyakecin nicht, er steht auch nach 
einer freundlichen Mitteilung Garbes bei Apastamba nicht. 

Vgl. ausserdem Cat. Br. V, 3, 4, 17; XIV, 2, 1, 20. 
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diesem koça madhuçcut hiranyaya und dem mit einem 
Goldgeschirr geschöpften Madhugraha des Väjapeya ein 
innerer Zusammenhang besteht und die Füllung des letzteren 
auf einem nicht mehr recht verstandenen alten Brauch be- 
ruht. Der Zweck des koca madhuccut ergibt sich aus der 
Erwägung, dass es der Somasaft ist, der in ihn fliesst: 
z. B. IX, 103, 3: 


pari kocam madhuccutam 

dvyaye väre arsatı | 
der Koca diente also zur Mischung von Soma und 
Honig im Ritual des Rgveda. 

Nachdem dies festgestellt ist, werden sich einige andere 
Verse leicht auf die Vermischung von Soma und Madhu be- 
ziehen lassen, z. B. 

IX, 17, 8: madhor dhäram anu ksara 
tirrah sadhastham äsadah | 
IX, 97, 11: adha dħārayā madhrä preänas 
tiro roma pavate adridugdhah | 
86, 48: anavyo väre pari dhära madhu priyam!) | 
109, 20: añjanty enam madhvo rasena 
indräya vrsna indum madäaya || 

Daher ist madhumant soma ursprünglich nicht der 
„süsse“, sondern der „versüsste“ d. i. mit Honig ge- 
mischte Soma.) So heisst es z. B. II, 41, 14, wo die Bei- 
fügung von tivra besonders darauf hinweist: 


tivro vo madhumän ayam 
cunahotresu matsarah | 


') Vielleicht auch 11, 5: madhär dg dhāvatā madhu; I, 177, 8: 
sutah somah parigiktä madhüni. Ebenso wird X, 154, 1 Soma, Madhu 
(und Ghrta) unterschieden. 

?) Soma scheint von Natur nicht immer süss gewesen zu sein. Darauf 
weist auch der Vers VIII, 2,3 „wir machten ihn dir mit Kuhmilch süss“ 


s. oben 208. 220. 
16* 
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wäürzt ist dieser mit Madhn versehene, berauschend bei den 
| iota, gd | 

So gewinnt das Wort madhuccut neben cukravant und 
manthimant in den früher genannten Indrapraisaformeln seine 
Bedeutung, obwol es bei dem tatsächlichen Verlauf des 
Opfers darauf keinen Anspruch mehr hat. | 

Formeln haben meist die Annahme höheren Alters für 
sich und so wird es in ihnen von E altem Brauche her- 
stammen. 

Aus der späteren Litteratur kann ich die Mischung 
Somas mit Madhu nicht nachweisen. An ihrer Stelle ver- 
zeichnet sie eine von Soma und Surä, welche etwas ein- 
gehender beleuchtet werden muss. 


Sura" 
Ueber den Wert der Surä sind die Ansichten der vedi- 
schen Texte geteilt; RV. VIII, 21, 14 klagt der Dichter: 
naki revantım saklhyäya vindase 
piyante te suräcvah | 
„nicht findest du einen Reichen zur Freundschaft; sie reden 
übermütig, von Surä trunken.“ Auch VII, 86, 6; VIII, 2, 12 
wird von dem durch die Sura bewirkten Rausch gesprochen: 
na sa svo dakso varuna dhrutih sä 
surä manyur vibhidako acittih | 
„nicht ist (unsre Sünde) eignes Tun, o Varupa, sie ist Be- 
törung, Surä, Leidenschaft, Würfelspiel, Verblendung.“ 
hrtsu pitäso yudhyante 
durmadäso na suräyän | 
„es balgen sich im Magen die getrunkenen (Somabecher), wie 
an der Surä berauschte.“ 
Die Surä gilt in den beiden letzten Versen als ein, 
wenn auch nicht verwerfliches, so doch berauschendes Ge- 


1) Daher IX, 77, 1: esa pra koce madhumän acıkradat. 
2) Zimmer, Altind. Leben 280. 
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tränk. Ein Tadel liegt jedoch in VIII, 21, 14; denn die 
Surätrinker sind Freunde Indras nicht. Andrerseits fehlt es 
nicht an Stellen, welche eine Wertschätzung dieses Trankes 
bekunden; vor allem kommt I, 116, 7 in Betracht, wo es 
heisst, dass die Acvins hundert Tonnen Surä aus dem Hufe 
des Rosses strömen liessen. Dieser Vers ist vollkommen 
dem früher angeführten I, 117, 6 gleich, nur dass suräyäh 
anstelle von madhūnām getreten ist, so dass man vermuten 
könnte, dass beide Worte Gleiches oder Ähnliches bezeichnen. 
Zwei andere die Sur in durchaus freundlichem Sinne er- 
wähnende Verse sind X, 131, 4. 5: 

yuvam surämam acvına namucäv üsure sacä 

vipipānā cubhasputi Indram karmasv vatam |] 

putram wa pitarāv acrvinobhä 

indrävathuh kāvyair daùsanābhih | 

yat surämam vy apibah cacibhih 

sarasvati trā maghavann abhisnak. |I 

Suräma ist, wie nach Roth’s Vorgang Garbe!) gezeigt 

hat, sicher mit Sura zusammenzustellen. Das beweist auch 
ihre Verwendung bei der sogleich zu besprechenden Sauträ- 
mani, bei der Surä und Soma vermischt werden. Allerdings 
ist die Roth’sche Etymologie (surama = surä und äma, 
Krankheit), schwerlich richtig. Mir scheint die von dem 
‚ommentar zu Taitt. Brähm. I, 4, 2, 1 (S. 146) gegebene 
Erklärung, „mit Surā bereitet“ ?) auf den richtigen Weg zu 
weisen; denn sie wird durch die Worte suramnäam somänäm 
pibatuw Maitr. Samh. IV, 12, 5 (191, 2) oder somäh surä- 
mänah Väj. Samh. XXI, 42 bestätigt. Somäh surämänah ist 
soviel wie Suräsomäh, Surägemischte Somas Väj. Samh. 
XXI, 60.) Da unsre beiden Verse grade bei der Sauträmanı 


1) KZ. 23, 524. 

?) gurayü sampäditum imam pätrastham dravyagesan. 

2 Man vgl. einige auf die Mischung bezügliche Verse wie Väj. 
Samh. XX, 27 oben S. 32. Maitr. S. IH, 11, 7 (150, 17): yas te rasal 
sambhrtä ogadhisu somasya gusmal suräyäüm sutasya. 
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gebraucht werden und auch dieselben Götter (Indra, Saras- 
vati, Acvins), welche bei der Sauträmani verehrt werden, 
enthalten, so kann surāma gar nicht anders denn als Ableitung 
von surä aufgefasst werden. Deshalb übersetze ich „als 
ihr, o Herrn des Lichtes, den Surägemischten'!) bei Asura 
Namuci getrunken hattet, halft ihr Indra bei seinen Taten. 
Wie Eltern dem Sohn, halft ihr. o Acvins, beide dem Indra 
mit eurer Wunderweisheit. Als du geschickt den Surä- 
gemischten austrankst, heilte?) dich, o Gönner, die 
Sarasvati.“ °) 

Das Schwanken des RV. zwischen Lob und Tadel der 
Sura setzt sich in andern vedischen Schriften fort. Sie wird 
widerholt neben Soma genannt, steht auch etwas dahinter an 
Ansehen zurück, wird aber doch keineswegs immer als ver- 
ächtlich angesehen. "Datt Br. I, 3, 3, 2 ff. heissen sie „Mann 
und Weib“; Soma sei die beste Speise der Götter, Surä die 
der Menschen. Gat. Brähm. XII, 7, 3, 8 (935) heisst es: 
payac ca surä ca bharatah | somo vai payo nnam surä paya- 
saiva somapitham avarınddhe surayannädyam. Cat. Br. XII, 
7, 3, 12 wird von der einen wie der andern gesagt, dass sie 
zum Rausche dienen: mudäya somah, madäya surā; AV. IV, 
34, 6 sind ghrtahradä madhuküläh surodakäh ksirena pürnä 
udakena etc. genannt. X, 6, 5 stehen surä, ghrta, madhu 
nebeneinander. 

Auch die mehrfach berichtete Legende von Tvastr’s 
Sohn Vigvarüpa, der drei Mäuler hatte, eins zum Somatrinken, 
eins zum Surätrinken und eins zum Geniessen anderer 
Speisen, behandelt Sura zwar als etwas minderwertig, aber 


1) Vielleicht nur „aus Surä bereiteten“. 

2) Ich leite mit PW. abhisnak auf bhisnajy zurück. Der Vers enthält 
eine deutliche Anspielung auf die zur Heilung Indras dienende Sauträmani- 
feier. — Ludwig zieht die Ableitung von bhaj vor. 

3) Freundlich ist der Surā auch X, 107, 9 gedacht: bhojā jigyur 
antuhpeyam suräyäah, 
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durchaus noch nicht als verächtliches Getränk.!) Andrer- 
seits heisst es Maitr. Samh. I, 11, 6 (167, 14) crir vai 
somah. päpmä suropayämäh, Il, 4, 2 (39, 4) anrtam surä 
u. aw Sie gebührt den Asuras IV, 2, 1 (21, 16) u. s. w. 
Der Widerstreit zwischen beiden ist offenbar verschieden be- 
urteilt worden und nicht zum Austrag gekommen. Woher 
kommt der Widerstreit? Wir finden eine Darbringung von 
Sur und Soma bei einem grossen Opfer, dem Väjapeya. 
Väjupeya (sc. Somah) der „Siegestrunk“, ist ein Fest, das 
gleich dem Acvamedha und Mahävrata zeigt, welch ein 
Schatz volkstümlicher (Gebräuche im indischen, alle Seiten 
des Lebens berührenden Ritual erhalten ist. Die dabei mit 
grosser Feierlichkeit veranstalteten Wagenrennen?) machen 
das Fest zu einer Art von olympischen Spielen der alten 
Inder. Wir finden die Vorschriften über dieses Opfer, auf 
das ich nur eingehe, soweit der (tegenstand es erfordert, im 
(at. Brähm.,’) bei Kätyäyanat) u. a. 

Katyayana lehrt, dass man südlich vom Soma gegen 
Blei die Parisrut?) oder die dafür nötigen Zutaten“) von 
einem langhaarigen Menschen kaufe. Während Soma gefahren 
wird, trägt man die Parisrut resp. die Zutaten hinter- 
drein (16). 

1) Cat. Br. I, 6, 3,3 ff: se yat somapanam sa tatah kapinjalal 
samabhavat | tasmät sa babhruka iva ; babhrur ira hi somo rājā ! atha 
yat suräpänam äsa tatah kalavinkah samabhavat | tasmät so ”bhimädyatku 
iva vadati ! abhimädyann iva hi suräm pitwa vadati; V, 5, 4, 2 f — 
Maitr. Samh. H, 4, 1 (38, 1 ft). 

2) Die Pferde bekommen vor und nach dem Rennen madhu zu 
trinken oder zu riechen. Mahidhara erklärt madhu mit naivāracarulak- 
sanam madhuram havik. VS. IX. 18. Kät. XIV, 3. 10; 4, 12. 

DN 1,1,6 ff. 

3) XIV, 1, 1 ff. 

D Der Commentar setzt sie gleich Surä. 

e) Nach dem Commentar Gräser, Keime von Getreide, geröstete 
Körner, Hefe. (Çuşpatokmaläjānagnahusamjřāänām krayanam). Der Comm. 
zu Väj. Samh. XIX, 13 setzt caspa gleich navaprarūdhavrīhi, tokma gleich 
nuvuprarüdhuyuvg, 
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Der Nestr tritt durch die Südpforte ein, kocht auf dem 
Südfeuer und schafft die Sur& auf die Hinterseite der Hütte 
(17). Zu der Zeit, wo die Ekadhanäwasser gebracht werden, 
holt der Nestr die Surä von hinten herein und stellt sie auf 
den Erdaufwurf (26). Durch eine kleine (südlich vom Ha- 
virdhäna gemachte) Oeffnung zieht er die Surägrahagefässe 
heran und reinigt mit einem Pferdehaar in einem (grossen 
Gefässe) die Surä (27). Der Adhvaryu schöpft siebzehn 
Somagrahas (2, 3) und der Nestr ebensoviel Surägrahas (4). 
Das Schöpfen der Grahas findet abwechselnd statt (5). Die 
Grahas dürfen nicht an der Achse des Wagens vorbeige- 
führt werden (6). Hoch über die Achse hält der Adhva- 
ıyu seinen Graha, tief darunter den seinen der Nestr mit 
den Worten „ihr seid verbunden“ (7). Sie nehmen sie wider 
an sich mit den Worten „ihr seid getrennt“ (8). Darauf 
folgt das früher schon erwähnte Schöpfen des Honiggraha. 

Etwas ausführlicher sind die Angaben des Cat Bräh- 
mana, die ich zur Vervollständigung des Bildes hier soweit 
nötig folgen lasse, V, 1, 2: 

10. Er schöpft 17 Somagrahas, 17 Surägralıas. Soma 
und Sura sind die beiden Tränke Prajäpatis. Daher ist 
Soma Wahrheit, Vortrefflichkeit, Licht; Sura Unwahrheit, 
Schlechtigkeit, Finsternis.!) Diese beiden Tränke (andhasi) 
ersiegt er da. 14. Südlich von dort, wo man König Soma 
kauft, kauft er in der Nähe von einem langhaarigen Manne?) 
gegen Blei die Parisrut.’) Ein langhaariger Mensch ist weder 
Frau noch Mann. — Blei ist weder Erz noch Gold; Parisrut 
ist weder Soma noch Surä; daher kauft er die Parisrut von 
einem langhaarigen Menschen um Blei. 15. Sie stellen am 


1) Aehnlich bei der Sauträmani. Siehe z. B. Maitr. Samh. II, 
4, 1 (39, 4 ff.). | 

2) cf. Çat. Br. V, 4, 1, 2. 

3) Die Parisrut ist offenbar fast dasselbe wie Surā. Der Comm. 
sagt, gewöhnlich würde die Surā aus ganz reifen Dingen (paripakvadravya) 
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vorhergehenden Tage zwei Aufwürfe, einen vor, einen hinter 
der Achse, mit dem Gedanken her „wir dürfen die Somagrahas 
und Surägrahas nicht zusammenstellen.“ 16. Wenn sie durch 
die östliche Thür die Vasativariwasser hereinschaffen, bringt 
der Nestr durch die entgegengesetzte die Parisrut. Davon 
südlich bringt man die Gefässe herbei. Vor der Achse 
nach Westen gekehrt sitzend, schöpft der Adhvaryu die 
Somagrahas; dahinter nach Osten gekehrt der Nestr die 
Surägrahas. Der Adhvaryu schöpft einen Somagraha, der 
Nestr einen Surägraha, der A. wider einen Somagraha, der 
Nestr wider einen Surägraha. In dieser Weise schöpfen sie 
abwechselnd. 17. Nicht bringt der Adhvaryu den Somagraha 
westwärts an der Achse vorbei; der Nestr den Surägraha 
nicht ostwärts in dem Gedanken: „wir wollen Licht und 
Finsternis nicht mischen.“ 18. Ueber die Achse hält der 
Adhvaryu den Somagraha, unter sie der Nestr den Surä- 
graha mit dem Spruch: „ihr seid vereinigt; vereinigt mich mit 
meinem Heil.“ In dem Gedanken: „wir wollen nichts übles 
reden“ nehmen sie beide wider von einander und sagen den 
Spruch: „getrennt seid ihr; trennt mich von dem Übel —; “ 
hierauf folgt der Madhugraha. 

Soma und Surä stehen hiernach in einem unverkennbaren 


bereitet; hier aber sei unter Parisrut eine Flüssigkeit zu verstehen, die 
aus jungen, zur Reife gelangten Trieben gewonnen ist. 

Der Comm. zu Kät. XIX, 1, 18 sagt, dass man unter caspa ge- 
keimte Reiskörner (vrihayo rirüdhäh) verstehe, manche gewöhnliches 
Gras (trua). 

Der Comm. zur Väj. Samh. erklärt Parisrut widerholt als Surä (vgl. 
XIX, 83. 79). Dies erklärt sich aus dem Obigen. Car Brähm. XII, 8, 
1, 4 sagt: apüm ca vā ega osadhinäm ca raso yat surd. Die Ansichten 
schwanken also über die beste Herstellungsweise der Surä. Sie scheint 
eine Art von Bier gewesen zu sein, dem man auch Honig zusetzen 
konnte. Es heisst Väj. Samh. XX, 63: tivram parisrutä somam Soma 
mit Parisrut (= Surä) gemischt. Wahrscheinlich bezieht sich auch RV. 
IX, 68, 1 parisrutam nirnijam dhire anf diese Mischung. 
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Gegensatz und doch beweist der Umstand der Aufnahme 
beider beim Opfer eine Versöhnung der Gegensätze. Die 
Bestimmung von einem „langhaarigen Menschen “ die Be- 
standteile der Surä zu kaufen zeigt, auf welchem Wege die 
Erklärung jenes (Gegensatzes zu suchen ist. Die Worte 
„Licht und Finsternis“ bedeuten soviel wie brahmanisch und 
unbrahmanisch. Die Surä war das Getränk unbralmanisch 
lebender Arier. Die seltsame und fast obscöne Figur des 
Nestr weist nicht minder auf das Eindringen des Kultes 
barbarischer oder unbralımanisch lebender Stämme hin. 

Am dentlichsten tritt die angesehene und den sonstigen 
brahmanischen Anschauungen entgegengesetzte Stellung der 
Sura in der gemeinsamen Darbringung von Surä und Soma 
bei der Sauträmanı hervor, einer Indra zu Ehren veran- 
stalteten Opferfeier, durch welche die von den Göttern zu 
Hilfe gerufenen Acvins mit der Sarasvati den vom Soma 
kranken Indra heilen.!) Es scheint unverkennbar, dass bei 
diesem Fest Soma nicht (dieselbe Bedeutung hat wie sonst;?) 
denn es ist nicht schmeichelhaft für die Somaverehrer und 
scheint vielmehr auf einen Triumph der Suräfreunde hinaus- 
zukommen, deren Trank dem in Not geratenen Indra hilft. 
Dass hier mancherlei mitunter lief, was vom gewöhnlichen 
Ritual abwich, lehrt eine kurze Bemerkung GQänkhäyanas, 
der von dem Verfahren einiger Lehrer berichtet, welche bei 
der Sauträmani alle Praisas zu verändern pflegen.’) Er sagt, 
das sei asurisch. 

Wir haben gesehen, dass die Acvins aus dem Huf 


1) Cänkh. XV, 15, 1 ff. (XIV, 12,1 ff); Kat. XIX, 1, 1 f. Çat. 
Br. V, 5, 4, 12 ff. u. s. 
2) Das zeigen auch einzelne Verse z. B. Väj. Samh. XX, 27: 
aùçună te ancuh prcyatām parusä paruh 
gandhas te somam avatu 
madäya raso ’cyuta // 
II XV, 15, 10, 
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des Rosses in hundert Kübeln Surä oder Madhu laufen lassen. 
Die beiden surāma enthaltenden, bei der Sauträmani ge- 
brauchten Verse X, 131, 4. 5. zeigten sie ebenfalls mit der 
Surä eng verbunden. Wir besitzen noch weitere Zeugnisse 
in mehreren Atharvavedaversen, die an sich nicht wichtig 
sind, die aber doch zur Vervollständigung des Bildes bei- 
tragen. IX, 1, 18. 19 (VI, 69, 1. 2): 

yad girisu parvatesu 

gosv acvesu yan madhu | 

suräyam siceyamänayän 

yat tatra madhu tan mayı!) |] 
„Was von Süssigkeit in den Bergen, in Kühen oder Rossen, 
was von Süssigkeit in der ausgegossenen Surä, das sei 
in mir.“ 

XIV, 1, 35: yac ca varco aksesu 

suräyam ca yad āhitam | 

yad gosv açvinā varcas 

tenemäm ou rot Sri || 
„welcher Glanz in den Würfeln, welcher in die Surä gelegt 
ist, welcher Glanz, o Aecvins, in den Rindern, damit 
helfet ihr.“ 

Diese fast unterschiedslose Verbindung der Acvins bald 
mit Sura, bald mit Madhu macht es wahrscheinlich, dass beide 
(Getränke ähnlicher Natur waren und auch die Surä zum 
Teil aus Honig bestanden haben wird.?) 

Um über die Stellung der Sauträmani und der Surä im 
indischen Opfer ins Klare zu kommen, müssen wir uns ver- 


— um en 


) V. 19 s. S. 240. . 

2) In den bei der Sauträmani gebrauchten Versen wird auch des 
säragham madhu gedacht. Da dabei nur Sura gebraucht wird, muss 
eben der Honig von der Biene darin enthalten sein. Siehe z. B. Väj. 
Samh. XIX, 95 (Mat, Samh. II, 11, 9). Vgl. auch AV. VI, 69, 1: 
surāyäm sicyamänäyam kiläle madhu tan mayi 2. açvināä säraghena mä 
madhunänktam gubhaspati. 
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gegenwärtigen, was früher über den Ausschluss der Acvins 
vom Somaopfer gesagt wurde. Sie gelten als nicht voll- 
wichtig, weil sie zu viel unter den Menschen verkehren; 
der Esel ist ihr heiliges Thier und dieser Esel ist ein „Güdra 
von Geburt*: wir werden damit in andere als brahmanische 
Schichten der Bevölkerung geführt, dorthin, wo man nicht 
Soma, sondern Surä trinkt. Sura und Sabhä, Sur und die 
Würfel sind häufiger zusammen genannt.) Wie die Acvins 
wird von den Weisen von Kuruksetra auch ihr heiliges Getränk, 
sei es Madhu, sci es Surä, nicht als vollberechtigt anerkannt 
worden sein. 

Es ist zu beachten, dass als Teufel des an die Surä 
und die Acvins sich knüpfenden Sagenkreises nicht Vrtra, 
sondern mit Vorliebe Numuci Asura?) gilt, zwar auch 
andere Dämonen, wie z. B. Tvaştys Sohn Vicvarüpa, aber 
doch nicht, wenn ich recht sehe, mit gleicher Häufigkeit.?) 

Wir können das allmähliche Sinken des Ansehens der 
Surä einigermassen verfolgen, wenn wir von der Brähmana- 
zeit rückwärts und vorwärts schauen. 

Am Ende von Vendidad 14 werden hurä und madhu 
als Gabe für den frommen Mann erwähnt. Aus dem Niran- 
gistän führt Bartholomae*) die Worte an: dahmö huräm 
hvarati; madhö aspyapayanhäo: der rechtgläubige geniesst 
Hurä; ein Madha aus Pferdemilch.’) Mit dieser hier ge- 
äusserten Wertschätzung der Surä dürfen wir nur die 
Worte. des vedischen Liedes I, 116, 7 vergleichen, nach denen 
die Acvins die Surä schufen, um zu sehen, dass diese Auf- 
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. DAN VI, 70, 1; XIV, 1, 35; XV, 9, 1 (Zimmer, AIL. 280.) 
= 23) RV. X, 131, 4; Väj. Samh. X, 33; XX, 67. 68. 76; Çat. Br. 
V, 4, 1, 9; XD, 7, 1, 10; 3, 1 ff. 
3) Andererseits besitzt auch Namuci den Soma. Väj. Samh. XX, 
59. Das können aber spätere Uebertragungen sein. 
1) ZDMG 37, 459. 
5) et auch Afrigän I, 4. 


fassung die ältere ist. In den Brähmapnas schwanken die 
Meinungen. In der Zeit des zur Herrschaft gelangten Brah- 
manismus dagegen wendet man sich aufs schroffste gegen 
den Surätrank. Gautama schreibt 23, 1 (ebenso Äpas- 
tamba I, 9, 25, 1) vor, heisse Surä in den Mund des Brah- 
manen zu giessen, der Surä getrunken hat. Ist dies unab- 
sichtlich geschehen, so soll der Sünder drei Tage lang heisse 
Milch, gereinigte Butter und Wasser trinken und heisse 
Luft einatmen. Manu nennt 9, 235 einen Brahmanen- 
tödter, einen Surätrinker, einen Dieb und einen, der das 
Ehebett seines Lehrers entweiht als „mahapätakins“, als 
Leute, die ein schweres Verbrechen auf sich laden. Yājňa- 
valkya 3, 207 (und ähnlich Manu 12, 56) prophezeit dem Suräpa, 
dass er im Leibe eines Esels, UCändäla, Vena widergeboren 
werden würde.!) Es scheint danach, als ob die Verachtung 
und allmähliche Verdrängung der Surä ganz mit der Aus- 
breitung des Brahmanismus zusammenhinge. Somatrinker 
stand gegen Surätrinker. Mit dem politischen Ueberge- 
wicht des einen steigerte sich das Ansehen seines National- 
getränks. 

Um so merkwürdiger berühren die Ceremonien der Sau- 
tramani. Man hat sich von brahmanischer Seite bemüht. 
sie als ein Somaopfer zu erklären; aber ohne Erfolg. Denn 
die Unterredung zweier Theologen, des Suplan Särüjaya 
und Pratidarca Aibhävata beweist nur, wie schwierig es 
für sie gewesen ist, sich mit dieser, die Sura voranstellenden 
Feier abzufinden. Suplan fragt: „wie kann denn die Sau- 
trämani ein Somaopfer sein, wenn man weder sich mit der 
Dikgä weiht noch Somaschösslinge hinschüttet;**) der Ange- 


1) Es scheint, als ob manche nur dem Brahmanen, andere dagegen 
allen den Surägenuss hätten verbieten wollen. Siehe Bühler, SBE. II, 
S. 186, Note zu Gaut. II, 20. 

2) yan na diksayaiva diksate na somängava iva nyupyante ’tha 
katham sauträmani somayajnio bhavatiti. (XII, 8, 2, 3). 
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redete erwidert: „die Somaschösslinge für dieses Opfer sind 
junge Gräser, frische Keime von Getreidepflanzen, geröstete 
Körner. Die Gestalt der Morgenpressung sind die jungen 
Gräser!) ete.“ l | | 

Wie ist die Aufnahme der Sauträmani zu erklären? 
Wir wissen, dass mit ihr ausser Indra die Acvins und Sa- 
rasvati verknüpft sind.) Diese Acvins als die Herren der 
für unbrahmanisch geltenden Surä und Madhu weisen in 
unbrahmanisches Land; wo dieses zu suchen ist, sagt der 
Flussname der Sarasväti. Widerholt sind im Çat. Brähm.’) 
Soma und Surä die beiden Andhas genannt. Diese Andhasi 
kommen, wie früher erwähnt, RV. VII, 96, 2 vor und zwar auch 
in Verbindung mit der Sarasvati. Ob es nun die östliche oder 
westliche war, an ihr dürften Berührungen brahmanisch und 
unbrahmanisch lebender Inder stattgefunden haben. Die 
Sauträmani ist ein ritueller Ausdruck davon. 

Der ermittelte Gegensatz zwischen Somapa und Suräpa 
ruft einen früheren Punkt meiner Erörterungen ins Ge- 
dächtnis. Es zeigte sich S. 111 eine leise, aber walhrnehm- 
bare Unterscheidung des VII. Mandala von andern in Bezug 
auf den Somakult, insofern die Vasisthas ihn nicht in 
gleichem Umfange geübt zu haben scheinen wie andere Ge- 
schlechter. Diese Vasisthas sassen an der Sarasvati im 
Madhyadeca. Die Frage ist erlaubt: ist der Somakult ihnen 
erst von nachrückenden Stämmen zugebracht worden ?*) 

Es ist charakteristisch, dass die Anschauungen der Brah- 
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IV. ete khalu vā etasya yajnasya somängava ity ähur yac chagpäni 
tokmäni lajä iti ! prätahsavanasyaitad rüpam yac chagpäni u. s. w. Eine 
ähnliche Ansicht drückt der Vers Väj. Samh. XIX, 13 aus. 

2) Es scheint, dass die Acvins früh, Sarasvati abends, Indra mittags, 
ursprünglich dabei verehrt wurden. VS. XIX, 26. 

3 V, 1, 2, 10; XII, 7, 3, 4 (934). 

4) In der Kacika VIII, 4, 9 heissen die Präcyas Surapäna’s ; leider 
aber wissen wir nicht, ob diese Bezeichnung auf alter Tradition beruht. 
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manen von der Schändlichkeit der Surä nicht allerwärts 
durchgedrungen sind. Das muss auf der Unzerstörbarkeit 
alter Bräuche beruhen. Die Brahmanen waren eben nicht 
allmächtig. Wir finden beiLätyayana V, 4, 20 die Angabe, 
dass es zwei Arten der Sauträmani gäbe, die Kaukili') 
und die Caraka-Sauträmapi; die Ceremonie scheint darum 
auf bestimmte Schulen oder Richtungen zurückzugehen, die 
anfänglich lokaler Natur gewesen sein mögen. Von jenen 
beiden Namen verdient der letztere unsre besondere Auf- 
merksankeit, weil er an die medicinische Schule erinnert, 
der die Carakasamhitä entstammt. In der Tat steht in 
diesem Buch des Ayurveda, das sich auf die Acvins zurück- 
leitet, die Surä in hohen Ehren. Ihre Herstellung wird da- 
selbst besprochen und ihr Trank verordnet: 

ya surä suragandharcayaksaraksasamänusark 

raıbih surety abhihitä tām suräm vidhina pibet?) | 

Man sieht somit einen deutlichen Gegensatz zwischen 
diesen Anschauungen und der Sprache der Gesetzbücher, 
deren Forderungen in der Wirklichkeit nicht haben durch- 
gesetzt werden können. 

Im RV. tritt Surä nicht so oft hervor wie Madhu. Es 
wurde schon bemerkt, dass die nahe Verbindung der Acvins 
mit beiden Getränken den (Gedanken nahe legt, dass sie 
nicht sehr von einander verschieden gewesen und für ein- 
ander eingetreten sein mögen. ‚Jedenfalls ist bemerkens- 
wert, dass auch der Honig nicht durchweg als rituell be- 
trachtet worden ist. Das lehrt die merkwürdige Ausein- 
andersetzung im Gatapatha Brahm. darüber, ob ein Brah- 
macäarin Honig essen dürfe oder nicht.’) 

Dass Soma gekocht wird, ist mir im RV. nirgends vor- 


tn. mann nn 


1) Sie ist Hiranyakecin Ç. S. XXIII, 1, 1 ff. genau beschrieben. 
2) ed. Jibananda S. 609 ff. 
8) XI, 5, 4, 18. 
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gekommen. Ueberhaupt wüsste ich nur eine einzige Stelle 
aus dem Çat. Brähm. anzuführen: XII, 7, 3, 6 en) wo es heisst: 
somo "eu acvibhyäm pacyasva. 


6. Die drei Savanas. 


Dreimal des Tags, früh, mittags und abends findet die 
Somapressung statt. Mit dieser Gepflogenheit des Rituals 
stimmen die Angaben des RV. ganz überein. Die vedischen 
Arier haben also die Zahl der Savanas, welche nach Aus- 
weis von Yasna X, 2!) bei den Iraniern nur zwei betrug, um 
eine vermehrt. 

Wir sind in den Stand gesetzt nicht nur die Zahl der 
Savanas, sondern auch die Namen der zur Zeit des RV. 
dabei angerufenen Götter anzugeben und finden auch hier, 
dass die spätere Zeit nur fortsetzt und erweitert, was aus 
der älteren vorhanden ist. 

Schon im RV. nehmen alle Götter am Somatrunke teil; 
am häufigsten sind Indra und Väyu, denen er der Natur 
dieser Götter nach auch zu allererst: gebührt, angerufen; 
andere wie Püsan nur gelegentlich;?) wider andere haben 
zwar schon im RV. einen Platz im Somakult, wie z. B. die 
Acvins, aber ursprünglich wird ihr Trank Madhu und Surä 
gewesen sein. 

Sehr klar liegen die Dinge bei der Abendpressung. 
Mit grosser Uebereinstimmung berichten die vedischen 
Lieder, dass die Rbhus dazu geladen werden") Daraus 
folgt, dass auch RV. III, 60, 1, obwol nur allgemein von 


m 


1) havanem fratarem und uparem. 
: 2) Z. B. IX, 67, 10. 12. 

3) I, 161, 8; III, 52; IV, 33, 11; 34, 4; 35, 4. 6. 7. 9; AV. VI, 
47, 3; IX, 1, 11 ff. | 
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einem Savana gesprochen wird, dies die Abendkelterung 
sein muss. Ebenso trinken die Rbhus im Ritual abends. 
Ait. Brähm. III, 30, 1 ff. wird ihnen nach einem langen 
Streit mit den Göttern!) ein Platz dort gewährt. Dem- 
entsprechend wird bei der an Indra gerichteten Einladungs- 
formel von savana rbhumat, väjavat, vibhumat (s. S. 218) ge- 
sprochen; fast ebenso RV. IT, 52, 6 von Indra rbhumant, vāja- 
vante RV. IV, 34, 7. 8 stehen ausser ihnen Indra, Varuna, 
Gnäspatni’s, Aditya’s, Savitr u.a.?) Dagegen weicht Väl. 9, 1 ff. 
von diesen Namen ganz ab und nennt die Acvins allein als 
Götter der Abendspende: Väj. Samh. XIX, 26 nennt Väc 
und Sarasvatı. 

Die Mittagspressung geschieht zu Ehren Indras. 
Vier Grahas werden geschöpft, davon drei für den „marut- 
begleiteten“, einer für Mahendra. Auch diese Verhältnisse 
spiegeln sich im RV. wider; denn II, 32, 1. 2 heisst es: 
„Indra trinke den Soma, — die Mittagspressung, welche dir 
lieb ist. Trinke den milchgemischten. den mehlgemischten 
und den reinen. Wir spendeten ihn dir zum Rausche; mit 
der das Brahman schaffenden Marutschaar — trink.“ °) 

Jedoch zeigen IV, 34, 4; VIII, 37, 1: auch X, 96, 13 
und Vaj. Samh. XIX, 26 eine Abweichung, insofern sie die 
Mittagpressung Indra allen zuweisen: mädhyandınam sa- 
vanam kevalam te. Diese Unterscheidung begreift sich im 
Hinblick auf die ursprüngliche oder wenigstens zeitweilige 
Gegnerschaft zwischen Indra und den Maruts, welche ich? 


1) RV. I, 161, 8 scheint auf diesen Streit sich zu beziehen. 

2) Diese zahlreiche Liste berührt sich sehr stark mit den Namen 
der Götter, welche das spätere Ritual zum Abendopfer lädt: Aditya, Sā- 
vitra, Vaicvaldeva, Pätnivata, Häriyojana, Sodaca heissen die Grahas. 

3) Indra somam — piba | imam mädhyandinam savanım cäru yat 
te. 2. gavāçiram manthinam indra çukram pibā somam rarimā te madäya | 
brahmakrtä märutenä ganena. 3. — arcantah — marutas ta oJah mādh- 
yandine savane vajrahasta pibä rudrebhih. 

4) Göttinger Gel. Anz. 1889, Nr. 10 S. 422. 
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anderwärts durch Annahme von Kult- oder Stammes- 
verschiedenheiten zu erklären versucht habe. Durch deren 
Verschmelzung wurde aus Indra ein Indra marutvant. 

AV. VI, 47 fügt zu diesen Göttern die Viçve deväh; 
ganz weicht AV. v. IX, 1, 11 ab, indem er anstelle der Ge- 
nannten Indra-Agni setzt; wahrscheinlich handelt es sich 
dabei um ein anderes Opfer. 

Am zahlreichsten sind die Grahas des späteren Rituals 
bei dem Prätahsavana des Agnistoma. Ausser dem 
Upäncu und Antaryama werden dort der Aindraväyava, 
Maiträvaruna. Aevina, Vaicvadeva, Mähendra. Vaicvänara, 
Rtugrahas u. a. geschöpft. Diese Mannigfaltigkeit lässt 
kaum bezweifeln. dass verschiedene Kulte und Opfer und 
Jahreszeiten zu ihrer Ausgestaltung beigetragen haben. 
Sie scheint in der älteren Zeit noch nicht in diesem 
Maasse vorhanden gewesen zu sein. RV. IV, 35, 7 sagt: 

prätah sutam apıbo haryaçra 
mädhyandinam savanım kevalam te |") 

X, 112, 1: 

prätahsãävas tava hi pürvapitih (Indra) | 

AV. VI, 47 nemt Agni Vaiçvānara als Empfänger 
der Frühspende; AV. IX. 1, 11 ff; Väj. Samh. XIX. 26 
nur die Acvins. Ein Brähmana sagt Zi dass früh Agni. 
mittags Indra, abends den Allgöttern die Pressung gebühre.”) 

Ich bin den Gründen für diese Unterschiede, die auf 
die Mannigfaltirkeit der Opfer und der einzelnen Familien- 
gebräuche zurückgehen dürften, nicht weiter nachgegangen. 
Es würde noch tiefer in die Einzelheiten des Rituals hinein- 
führen als hier notwendig oder wünschenswert ist. Das 


cf. X, 96, 13. 

2) Siehe Comm. zu Vaj. Samh. VIII, 50. 

3) Der Umstand, dass Agni die Gäyatri, Indra die Tristubh, den 
Vieve deväh die Jagati gehört, weist darauf hin, dass das eine sehr alte 
Einteilung ist; denn diese drei Metra verteilen sich auf die 3 Savanas. 
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Bestreben keinen der allmählich zu Ansehen gelangten 
Götter zu übergehen, mag eine der Ursachen gewesen sein, 
die einen äusseren Ausgleich im Opferrepertoir herbei- 
führten. 

Ich will mich darauf beschränken, an zwei Beispielen 
zu zeigen, bis zu welcher Durchbildung die Götterordnungen 
bei Opfern doch schon im RV. gelangt waren. Unsere 
Liedersammlung kennt eine Reihe von Hymnen, die über 
verschiedene Mandalas verstreut und an Doppelgottheiten 
gerichtet sind, Diese gehen in Nebendingen aus einander, 
stimmen aber in den Hauptsachen überein, wie man aus 
folgendem Ueberblick leicht ersieht: 


1, 2.3 II, 41 

v. 1— 3 Väyu 1.2 Väyu 

4— 6 Indra-Väyu > Indra-Väyu 

7— 9 Mitra-Var. 4— 6 MV. 

1— 3 Aecvius 7— 9 Acvins 

4-— 6 Indra 10—12 Indra 

7— 9 Vieve devāh 13--15 Vieve deväh 

10--12 Sarasvati 16—18 Sarasvati 


19—21 Dyävaprthivi, Agni 


I, 23 I, 135. 136. 
1: Väyu 1—3 Vāyu 
2— 3 Indra-Vāyu 4—8 Indra-Vayu 9 Väyu 
4-— 6 Mitra-Var. 136, 1--5 Mitra-Var., auch Aryaman 


7— 9 Indra, Maruts 
10—12 Vieve deväh 136, 6. 7 M. V. I. Agni u. a. (also 
Vieve deväh). 


13—15 Püsan 16 ff. Apas 


Man sieht hier eine bis ins Einzelne gehende Ausbildung 
in der Anordnung der Götter. Väyu geht immer voran; 
er ist der agrepä, der auch vor Indra in der Regel den 
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Vortritt hat.) Das Schwanken in der Zahl der Indra-Väyu 
zugewiesenen Verse verrät eine Verschiedenheit der An- 
sichten über die grössere oder geringere Wichtigkeit des 
Aindraväyavagraha an dieser Stelle. Die Frage, ob Indra 
oder Väyu, war von altersher umstritten. Das Cat. Brähm. 
erzählt IV, 1, 3, 11 ff. von cinem Wortwechsel zwischen 
beiden Göttern, weil Indra Anteil an diesem Graha haben 
will. Er schliesst mit einer Verständigung zwischen beiden 
und das Brähmana bemerkt § 12: da wurde der Graha 
Indra-Väyu zueigen; früher gehörte er Väyu. 

Die in den genannten Liedern befolgte Anordnung von 
Götternamen entspricht zum Teil der des Ait. Br., welches 
II, 25 Väyu, Indra-Väyu, Mitra-Varuna, Acvins nach ein- 
ander nennt, noch genauer Cähkhäyana, der VII, 10, 9 fi. 
Verse für Indra, Indra-Väyu, MV., Acvins, Indra, Vicve 
devalı, Sarasvati vorschreibt, also ganz dieselbe Reihenfolge 
wie RV. II, 41 beobachtet. 

Ein zweites Beispiel bieten. wenn ich von den Apri- 
hymnen absche, die sowol bei der Priesterwahl als bei den 
Rtugrahas vorkommenden Rtupraisas.?) 

Im Ritual verbinden sich Priester und Gottheiten zu 
folgenden Gruppen: 1) Indra und Hotr, 2) Maruts und Potr, 
3) Tvastr mit den Götterfrauen und Nestr, 4) Agni und 
Agnidhra, 5) Indra-Brahman und Rrähmanäcchansin, 6) Mitra- 
Varuna und Maiträvaruna (Praeästr), 7—10) Deva dravi- 
podas und Hotr resp. Potr resp. Nestr resp. Acchäväka, 
11) Acevins und Adhvaryu, 12) Agni Grhapati und Grhapati. 

Es kommt hier nicht viel darauf an, ob die Rtugrahas 
ein ursprünglicher Bestandteil des Agnistoma waren oder 
nicht (wahrscheinlich waren sie es nicht), jedenfalls zeigen 


N ef. RV. 1, 134, 1. 6; IV, 46,1; 47,1; VIII, 100, 2 (siehe Olden- 
berg, ZDMG. 39, 55). Maitr. Samh. IV, 5, 8 (75, 1 ff) VII, 3, 7 ist 
Indra pürrapitaye eingeladen. 

2) Ap. XI, 19, 5 ff; XII, 26,8 ff. Cat. Br. IV, 3, 1, 10 (siehe Egge- 
line). kat IX. 13: Cänkh. VII. 8. 1 n. s. w. Hange. Ait. Br. II. 135. 
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RY. I, 15; II, 36. 37,1) dass sie unsern ältesten Quellen 
schon bekannt sind und denselben Zusammenhang zwischen 
einzelnen Göttern und Priestern voraussetzen wie das 
Grautaritual; also Maruts und Poty (I, 15, 2; II, 36, 2), 
Frauen und Nestr?) (I, 15, 3)°); Indra und Brahman (I, 15, 
5; II, 36, 5), Mitra-Varuna und Praeästr (d. i. Maiträ- 
varına) u. s. wi 

Die hier beobachtete Verbindung einzelner Götter mit 
bestimmten Priestern ist eine auffallende und nach einer 
Erklärung verlangende Erscheinung. Wenn II, 36, 6 z. B. 
Mitra-Varuna aus der Kufe des Pracästr trinken, wird dies 
als eine Hindeutung anzusehen sein, dass zur Zeit des RV. 
oder in einer ihm vorausliegenden Periode der Kult einzelner 
Götter an bestimmte Priester geknüpft war. Etwas 
ähnliches wie beim Pracästı, der nach seinen Gottheiten 
Maiträvaruna genannt wird,?) lässt sich beim Acchäväka be- 
obachten. Er war vom Soma anfänglich ausgeschlossen, 
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1) Z. T. auch AV. XX, 2. 

2) Der N. vertritt hier die Stelle Tvastr’s (gnävo nestah piba rtunä). 
Die von diesem Priester gespielte Rolle ist merkwürdig. Er ist immer 
den Weibern zugesellt und hat mit obseönen Dingen zu tun. Man sehe 
z. B. Ap. XIII, 15, 8 ff. Eine Zeit lang sitzt der Agnidh im Schoosse des 
Nestr. Çat. Br. sagt 1V, 4, 2, 18: agnir vā esa nidänena yad ägnidhro 
yosä nestä ; vrai vā agnid yosä nestä ; mithunam evaitat prajananayı 
kriyate. Der Nestr scheint der dem Kult Tvastr’s angehörige Priester 
zu sein, der in das brahmanische Ritual mit diesem Gott herübergenommen 
wurde. Ich bezweifle, dass dieser im Kreise der arischen Inder entstanden 
ist. Auch der Umstand, dass grade der Nestr die Surägrahas schöpfen 
muss, weist auf seine einstige Stellung ausserhalb des brahmanischen 
Kreises hin. 

3) II, 36, 3 ist der Priester nicht genannt. 

4) Sowol diese Lieder als auch gelegentlich andere (wie H, 1) zeigen 
durch die Priesternamen die reichliche Entwicklung des vedischen Rituals. 
Für den Maiträvarına war Praeästr der ältere Name, ausserdem, wie sich 
ziemlich sicher zeigen lässt, Upavaktr. Bei Opfern, welche die Götter 
bringen, ist Mitra der Upavaktr. 

5) Çat. Br. IV, 6, 6, 8, 
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aber durch Indrägni erhält er Zutritt und heisst deshalb 
auch Aindrägna.!) e 

Die Beziehungen zwischen Nestr und Tvastr wurden 
soeben berührt. Tvastr trinkt aus dem Gefäss dieses Priesters 
und I, 15, 3 ist für Tvastr selbst Nestr gesetzt. 

Gehörten bestimmte Priester zu dem Kult bestimmter 
Götter, so dürfte diese Unterscheidung ein Ueberrest aus 
einer Zeit sein, in der Stammes- oder Familieneigentümlich- 
keiten noch schärfer zur Geltung kamen, als in der des 
farblos gewordenen Veda und seines Rituals. Seine reiche 
Mannigfaltigkeit erklärt sich durch die allmähliche Aufnahme 
und Verschmelzung von Göttern und Priestern verschiedener 
Systeme, verschiedener Zeiten und Stämme ungezwungener 
als auf anderem Wege. Wenn es Çat. Brahm. XII, 6, 1, 
41 heisst, dass nur Vasisthas, also die Priester der Trtsu- 
Bharatas die ÖObliegenheiten des Bralhmanpriesters über- 
nehmen durften, weil sie allein gewisse Formeln Kannten, 
so liegt darin, dass eine bestimmte priesterliche Tätigkeit 
nachweislich an cine bestimmte brahmanische Familie ge- 
knüpft war, ein deutlicher Hinweis auf die von mir vermutete 
Möglichkeit. 

Auf andere Kötterordnungen als die in den hier angeführten 
geen lassen andere Stellen z. B. V, 43 schliessen. Es 


1) Cat. Brähm. IV, 3,1, 1 ff. uhiyata (somasya) va acchāvākah | tam 
miraga anusamatanutām prajänām prajātyai | tasmād aindrāgnah. Ich 
finde keine Erklärung für die dem Acchäväka zugeteilte Rolle. Vielleicht 
war er nur ein Diener (wenn man der Etymologie des Namens trauen 
darf), vielleicht liegt auch der Grund, wie beim Nestr, tiefer. Kühn ist 
Hewitts Erklärung (JRAS 1890, 421): „The acchäväka priests are the 
representatives of the old priests, who had, under the Gandharvas or Kucikas, 
the charge of Soma, the old non-Aryan priests who conducted the moon- 
worship“, welche ganz über das hinaus geht, was wir wissen können. So- 
weit etwas richtiges in ihr liegt, wird es später zu berühren sein. 

Auch der Unnetr, den sein Name als den Somaschöpfer charak- 
terisirt, scheint, nach Maitr. Samh. IV,7,4 (98, 8) zu schliessen, beim 
Somatrunk ursprünglich übergangen worden zu sein. 
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wird sonach schon für die Zeit des RV. sich eine Anzahl 
von fest umschriebenen Opfern ermitteln lassen, die in der 
späteren Crautalitteratur weiter ausgebildet und vermehrt 
worden sind. Treten doch schon im RV. bestimmte Namen 
wie trikadruka, kundapäyya,!) atirätra deutlich hervor, 
auch ein Opfer von fünfzehntägiger Dauer wird vielleicht ge- 
nannt.?) Es liegt ausserhalb meiner Aufgabe den Spuren 
dieser Entwicklung des Rituals hier nachzugehen. 


d, Die Wirkungen des Trankes. 


Soma wurde entweder als Spende für die Götter ins 
Feuer gegossen?) oder von den Priestern getrunken. Der 
Hotr trinkt zuerst. 

Dem, was Zimmer, Kägi, Spiegel, Bergaigne u. a. 
in dieser Beziehung über Soma und seinen Trank sagen, 
habe ich nichts hinzuzufügen. Der Somatrank begeistert 
und regt zum Liede an.) Lied VIII, 48 drückt am besten 
die bedeutsame Stellung aus, die der heilige Trank im 
(auben der vedischen Hindus einnahm. Ich gebe einige 
Verse daraus nach Grassmanns Ueberscetzung: 

3. Wir tranken Soma, wurden nun unsterblich. 

erlangten Glanz und fanden auf die Götter. 
Was kann uns schaden nun der Bösen Rotte? 
Unsterblicher, des Sterblichen Gewalttat? 


) VIII, 17,13, „wobei mau aus Krügen trinkt.“ Von Pänini 3, 1, 
130 ist es als Opfer ausdrücklich bezeichnet. 

>) X, 27, 2. 

3) III, 35, 9. 10: „mit des Feuers Zunge trinke den Soma, o Indra,“ 
V, 5l, 2 ete. 

t) ef. VI, 47, 3. 
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5. Ihr Tränke, hehr und hilfreich habt befestigt mich 
an den Gelenken, wie den Wagen Riemenwerk, 
Sie mögen schützen vor dem Gleiten meinen Fuss, 
Und sie, die Indus, vor Verrenkung wahren mich. 

6. O mache hell mich wie entflammtes Feuer, 
erleuchte uns und mach an Gut uns reicher; 
In deinem Rausch, o Soma, sprach ich zu mir: 
ein reicher Mann gelang ich jetzt zur Wohlfahrt. 
7. Dich Soma, den mit muntrem Sinn wir pressten, 
lass nehmen uns wie väterliches Erbteil, 
Verlängre du, o König, unser Leben, 
wie Sonnenglanz die lichterhellten Tage. 

9, Denn du bist, Soma, unsers Leibes Hüter, 
in jedes Glied hast du gesetzt dich wachsam; 
Wenn deine Satzung je wir übertreten, 
o Gott, verzeih uns, sei uns hold und freundlich. 

11. Geschwunden sind nun Krankheit und Entkräftung, 

zerstoben und entflohn vor Angst die Dränger: 
Schon hat der starke Soma uns bestiegen, 
jetzt sind wir da, wo lang das Leben dauert. 

Man darf den letzten Päda nicht so erklären, wie 
Zimmer es getan hat, „wir sind in dem Stadium des Rausches 
angekommen, wo man Sorge und Krankheit vergisst, wo 
man der Zeit nicht achtend fröhlich weiter trinkt.“ Soma 
verleiht nicht nur langes Leben, sondern auch Unsterblichkeit 
und dem, der (mt trinkt, die Hoffnung dort zu sein, wo seine 
Väter sud TI Nur der Gedanke ist es, den der dritte und ebenso 
der damit übereinstimmende elfte Vers ausdrücken soll: er 
gibt dem Somakult seinen tiefen Hintergrund. 


D Kägi, Rgveda? Anm. 308. Bergaigne I, 192; RV. IX, 113, 7: 
yatra Jyotir ajasram 
yasminl loke svar hitam | 
tasmin mäm dhehr pavamāna 
amrte loke akgite — || 
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Wie Indra selbst in den Schlachten durch Soma Kraft 
gegen, Vrtra empfängt,') so schlägt der Fürst, zu dessen 
Somaopfer Indra kommt, seine Feinde. Der Trank tilgt die 
Sünde aus dem Herzen und nimmt die Krankheit von dem 
Schwachen; denn er ist des Siechen Arzenei. Soma gibt des 
Himmels Regen, den Reichtum der Erde, Ansehen und Ruhm,?) 
Schutz gegen menschliche Bosheit, auch gegen schlechte Vor- 
zeichen;?) er fördert die Wahrheit und tilgt die Lüge; er 
lässt den Schlechten nicht frei und nicht den Ksatriya, der 
mit Unrecht seine Würde inne hat. In der Brähmanazeit 
heisst es sogar, dass die Brahmanen, die Soma trinken, im- 
stande sind, mit ihrem Blick zu tödten.t) Wer Soma 
opfert, für den verlieren die Metra auf ein Jahr ihre 
Kraft;?) in den Rechtsbüchern gilt er als Reinigungsmittel.‘) 

Die hohe Wertschätzung des Somatrankes ist ein altes 
Erbe. Denn nicht minder als die Veden preist der Avesta 
seine göttliche Kraft. Haoma hat Vivanhvant und Yima, die 
ihn zuerst pressten, als Lohn den Besitz heldenhafter Söhne 
gegeben. Er verleiht seinen Verehrern die beste der Welten, 
die himmlische. Er ist Arzenei und gibt (sesundheit und 
langes Leben, Sieg über die Anschläge der Feinde; er 
hebt des Armen wie des Reichen Herz (Yasna IX--NX). 

Spiegel hat nicht Unrecht, wenn er (Arische Periode 
177) behauptet, dass wenig von dem Rausch der Sänger 
und Priester gesprochen werde. Es genügt, wie mir scheint, 
dass überhaupt davon gesprochen wird; "1 denn die Lieder 
beschäftigen sich ja viel mehr mit den Göttern als mit den 
Menschen, viel mehr mit dem himmlischen Trank, dessen 


Is B. VU, 81 (92), 17 und unzählige Male. 
2) z. B. I, 43, 7. 

3 X, 16, 6. 

4) Maitr. Samh. IV, 8, 2 (S. 109, 2). 

5) Maitr. Samh. IV, 3, 6. (S. 44, 4). 

6) z. B. Gaut. 19, 13. 

) et. I, 91, 13; VII, 2, 12; X, 167, 3. 
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Nachbildung der irdische ist, als mit dieser Nachbildung 
selbst. Wir wissen auch, dass der Opfertrank seinen Ver- 
ehrern bisweilen recht schlecht bekommen ist, sei es, dass 
substituirte Pflanzen weniger ihrem Zweck dienten, sei es, 
dass auch hier das Uebermass verderblich war. Die ausser- 
rgvedischen Texte erörtern widerholt die Möglichkeit des 
Somaspeiens. Der Trank war heilig und der, der ihn von 
sich bricht, begeht natürlich eine Sünde.!) Aber Indra, das 
grosse Vorbild aller Somatrinker, ist auch hier vorange- 
gangen. Er trank reinen Soma, der zu allen Oeffnungen 
seines Leibes wider herausdrang, au dass die Götter 
ihn heilen mussten und zwar mittelst der besprochenen, 
von den Bralımanen so ausgelerten MSauträmani - Cere- 
monie.”) Zimmer hat sowol dies”) als die durch Soma- 
genuss verursachte Krankheit, Visücika genannt, schon er- 
wälnt.‘) 

Ich schliesse damit die Darstellung des Somakults. Ich 
fürchte zu ausführlich gewesen zu sein und dennoch bleibt 
mancherlei, was hier seine Erledigung nicht gefunden hat. 
Insbesondere gilt das von den vielen, zum Teil sehr alten 
einzelnen (sebräuchen, die von den Indern in den Agnistoma 
hinein gewebt sind. Das indische Opfer enthält einen so 
reichen Schatz alter und ältester Ueberlieferungen aller Art, 
dass zu seiner Hebung nicht nur eine Hand und ein Ver- 
such genügt. Weiter dabei zu verweilen würde weit ab von 
meinem Ziele führen. 

) Maitr. Samh. II, 2, 13 (26, 3): somapithena va esa vyrdhyate 
yah somam vamiti. 

2) Çat. Br. V, 5, 4, 9 ff; XII, 7, 1, 11. Taitt. Samh. Il, 3, 2 
u. s. w. Mit Namen kennt sie schon der AV. IHI, 3, 2. Sie ist meiner 
Ueberzeugung nach aber älter. 


a AIL, 275. 
4) Vgl. auch Maitr. Samh. II, 4, 1 (38, 14). 


Zweiter Teil. 


König Soma und verwandte 
Götter. 
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Soma ist nicht nur eine Pflanze, sondern auch ein Gott. 
Gleich andern Bewohnern des Himmels wird er zu den 
Opfern geladen und unter dem Namen Soma oder Indu ge- 
beten, sich auf die Opferstreu zu setzen und die Gaben in 
Empfang zu nelımen.') 

„Erst in den späteren Liedern des Rgveda ist dieser 
Soma der Mond;* es scheint keine sicherere Tatsache als 
diese zu geben. Barth,’) Bergaigne,’) Darmesteter 2 
Eggeling,’) Kägi,®) Lassen,’) M. Müller,®) Muir,?) 
Roth," Zimmer,'!) v. Schröder,'?) Whitney?) u.a. sind 
darüber einig und die Mehrzahl von ihnen vertritt die 


1!) Bergaigme, la rel. véd. 1, 182. 

2) Les religions de l'Inde 29. 

3) La rel. véd. I, 154. 158 u. passim; Manuel pour étudier le sans- 
crit védique S. 150, note 2 n. Lexikon. 

4) Ormuzd et Ahriman 44. 99. 

5) SBE. XII, 176, note 3. Encycl. Brit. s. v. Brahmanism. 

D Rgveda 31. 99. 

1) Indische Altertumskunde I? 903. 

8) Ess. I? 166. 

?) OST. V, 258. 270. 

10) PW., 

11) AIL. 276. 352. 

12) Indiens Literatur u. Cultur 70. 71. 

13) JAOS. IIT, 299 ff. 
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Meinung, dass es nur eine Verkörperung des Somatranks 
sei, die in den vedischen Liedern verherrlicht werde. In 
Wahrheit ist keine Tatsache je weniger begründet gewesen. 

Die Meinung, dass Soma schon in den älteren Zeiten 
Mond bedeutet habe, ist von Pischel!) ausgesprochen; er 
beruft sich aber nur auf „I, 105, 1; VIII, 82, 8; AV. XI, 
6, 7 u. a.“ Stellen, von denen die eine (I, 105, 1) Soma 
gar nicht erwähnt, die andere den Somatropfen in den 
Kufen mit dem Monde (candramas) vergleicht (VII, 82, 8), 
die dritte uns über ihr Alter ganz im Zweifel lässt. Er 
macht keinen Versuch seine Ansicht durchzuführen und zu 
beweisen oder uns zu sagen, in welchem Umfange er sie für 
den RV. gelten lassen will. Der Sache nach kommt P. also 
nicht über das, was andre vor ihm gesagt haben hinaus und 
ist dem Widerspruch Oldenbergs begegnet, der in seiner 
Anzeige der Vedischen Studien?) die Beweiskraft der von 
P. wirklich beigebrachten Stellen antastet. 

Am ausführlichsten und eindringendsten hat sich Ber- 
gaiene°?) mit Gott Soma beschäftigt und Ansichten geäussert, 
die von denen aller andern Vedisten sich erheblich unter- 
scheiden. Es entspricht dem Ansehen des französischen 
Forschers, wenn ich die Resultate seiner Untersuchungen, 
obwol ich ihnen nicht beistimme, mit seinen eigenen Worten 
vorlege. 

Er gibt zu, dass Soma einige Male im RV. den Mond 
bedeute, aber er glaubt nicht, dass das dort sein gewöhn- 
licher Name sei. „En contestant d’ailleurs que le nom de 
Soma soit déjà dans le Rgveda un nom vulgaire de la lune, 
je n’entends pas nier que Soma ne soit quelquefois déjà 
identifié à cet astre“ (S. 158). „L'identification particulière 
et definitive de Soma à la lune appartient, selon moi, & une 
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D Ved. Stud. I, 80. 
2) GGA. 1889 Nr. 1, S. 10. 
3) La religion vedique I, 154 ff. 
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formation mythologique secondaire, A peu pres comme les 
mythes stellaires“ (160). Ferner: 

Soma a été en effet identifié dans la mythologie brah- 
manique avec un astre auquel il a même donné son nom: 
mais cet astre est la lune, dont les phases ont été expliquées 
par les repas que les dieux et les pères font successivement 
aux dépens de sa substance, lambroisie, originairement iden- 
tique au Soma céleste. Nous verrons même tout à l'heure 
que les germes de ce mythe se rencontrent déjà dans le 
Rgveda. Toutefois l'identification du Soma à la lune n’exclut 
pas son identification au soleil, et celle-ci a une toute 
autre importance dans le système général de la mythologie 
vedique. La lune n’y joue en effet, aussi bien que les ét- 
olles, qwun rôle tres-restreint, du moins si nous en 
jugeons comme nous sommes nécessairement conduits à le 
faire, par les textes où ces astres figurent sous leur nom 
vulgaire (155). 

Man sieht. dass Bergaigne die eigentliche Bedeutung 
Somas wo anders sucht, als man sie bisher gesucht hat. 
Soma ist ihm ja gelegentlich der Mond, er ist für ihn auch 
der Somatrank, natürlich aber „la liqueur enivrante que les 
hommes boivent et os offrent aux dieux dans le sacrifice. 
n’est qwune des formes de Soma. Comme Agni, il a des 
formes célestes: là-dessus tout le monde est d'accord. 
J'ajoute que ses formes principales dans le ciel sont, comme 
celles d’Agni, le soleil et Péclair.’) 

Ich muss darauf, hier im Einzelnen die Ansichten Ber- 
gaignes zu erörtern, verzichten, weil die folgende Darlegung 
meiner eigenen Auffassung zugleich eine Kritik derselben 
bieten wird. Doch kann ich nicht unterlassen, an dieser 
Stelle auf die Unwahrscheinlichkeit hinzuweisen, welche eine 
so grosse Vieldentigkeit des einzelnen Götternamens, wie sie 
aus Bergaignes Auffassung sich ergibt, in sich schliesst. 


1) I. S. 153 unten. 
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Bergaigne ist widerholt nah an der Wahrheit vorbei- 
gegangen, so nah, dass es fast nur ein Zufall scheint, wenn 
er zu der richtigen Erkenntnis nicht gelangt ist. Er ver- 
wertet zum Beweise seiner Ansicht, dass Soma oft mit der 
Sonne identisch sei, u. a. solche Vergleiche „qu’on est tente 
d'interpréter comme une identification,“ z. B. 

IX, 54, 2: ayam sūrya ivopadryg 

ayam sarãùsi dhävati | 
sapta pravata a divam || 

„ein Anblick der Sonne gleich durchläuft er die Seeen, die 
sieben Höhen und den Himmel.“ 
ayam vicvāäni tisthatı 
punäno bhuvaunopari | 
somo dero na süryah || 
„es steht, sich läuternd, über allen Welten Soma, Gott 
Sürya gleich.“ Besonders wichtig aber erscheint ihm RV. 
IX, 71, 8: Sa couleur devient brillante... 9. Il a mugi 
comme un taureau en passant autour des troupeaux; il a 
revêtu l'éclat du soleil; oiseau divin contemple den haut 
la terre; Soma surveille les races avec intelligence. 

Wenn man diese Verse anträfe, ohne zu wissen, dass 
sie im RV. stehen, wenn man sie also unbeeinflusst von der 
herkömmlichen Meinung, dass Soma im RV. noch nicht all- 
gemein den Mond bedeute, läse, man würde, denke ich, keinen 
Augenblick im Zweifel darüber sein, dass der Gott, der der 
Sonne gleich „die Seeen“ durchläuft, der über allen Welten 
wie Gott Sürya thront, der sich in den Glanz der Sonne 
kleidet — kein anderer als der Mondgott ist. 

Ganz ähnlich lauten viele andere Verse. Ueberall drängt 
sich die Frage auf, ob man sie je anders als auf den Mond 
bezogen haben würde, wenn nicht immer der Gedanke 
hineinspielte, dass der Rgveda keinen Mondkult kenne, dass 
Soma in ihm noch kein gebräuchlicher Name für den Mond- 
gott sei. Die Erkenntnis ward erschwert durch den Gegen- 
satz zwischen dem, was wir vom Monde denken und den 
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Vorstellungen der vedischen Zeit. Man hat unsere eigene 
Auffassung in den RV. hineingetragen und ist damit zu 
Folgerungen gelangt, die die Phantasie der vedischen Sänger 
übertreffen. Denn viel schwerer ist es zu glauben, dass der 
Somatrank die kosmische Macht darstelle, die den Himmel 
und die Erde trägt und schafft, dass er an der Spitze der 
Morgenröten schreitet, als dass es der Mond sei, der, mit den 
höchsten Eigenschaften ausgestattet, zum Schöpfer und Herrn 
von Himmel und Erde in den Augen der vedischen Dichter 
wird. Wir haben es mit einer der Ansichten zu tun, die 
von bedeutenden Gelehrten verfrüht ausgesprochen, auf deren 
Antorität hin zum wissenschaftlichen Dogma wurden, das 
als selbstverständliche Wahrheit ungeprüft von Forscher zu 
Forscher weiterging. Nur eine andere abweichende Ansicht 
ist mir bekannt geworden, die von Gubernatis, welcher in 
seiner mythologie des plantes (II, 351) sagt: „le Soma de 
la terre n'était que symbolique du Soma du ciel;* er fügt 
allerdings dort nicht hinzu, ob er damit den brahmanischen 
Soma meint oder den der vedischen Zeit. Aber seine ‚Letture 
sopra la mitologia vedica‘ lassen keinen Zweifel, dass er 
keinen Unterschied zwischen beiden macht. Er sagt dort 
S. 106: „Nel vedico Soma noi abbiamo espressa, ora l'am- 
brosia che può risiedere in più parti, ora la luna che con- 
tiene, porta, custodisce l’ambrosia, e la somministra agli Dei, 
i quali, bevendola, divengono immortali, robusti e vittoriosi 
nelle loro celesti battaglie contro i mostri; il soma non è solo am- 
brosia, ma acqua della giovinezza, acqua della salute, acqua della 
forza; e però si rappresenta esso stesso come guerriero 
sempre vittorioso; la pioggia è soma; la rugiada dell'aurora 
è soma, ma più spesso ancora il soma è la pianta lunare, è 
il succo della luna, l'erba luminosa celeste, è la luna stessa; 
in compagnia di esso, il Dio Indra scaccia dal cielo i mostri; 
la luna cresce a misura che i Numi vanno a dissetarsi presso 
di lei, ossia, poichè la luna genera gli Dei, a misura che 
gli Dei luminosi le si appressano, essa cresce.“ 
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Nicht alles, was Gubernatis sagt, ist richtig; aber imi 
. Ganzen ist über den vedischen Soma nichts richtigeres ausge- 
sprochen worden. Gubernatis hat allerdings seine Ansicht nicht 
bewiesen; das Wesen des vedischen Gottes nicht durch 
die vedischen Texte hindurch verfolgt und die grossen 
Schwierigkeiten, die die allseitige Aufhelluug dieser my- 
thologischen Figur macht, nicht zu lösen versucht; darum 
hat seine Aeusserung keine Beachtung gefunden. Ich bin 
bei meinen Untersuchungen, die ich unter dem Bann 
der älteren und geläufigeren Auffassung begann, zu fast 
demselben Resultat wie er gelangt. Soma hat im ganzen 
RV., in seinen frühesten wie spätesten Teilen nur die Be- 
deutung: Somapflanze resp. -trank und Mond. Die 
letztere beschränkt sich nicht auf einzelne späte Hymnen 
des X. Buches, sie tritt überall hervor; das ganze IX. Man- 
dala ist der Verherrlichung des grossen Mondgottes ge- 
widmet, an den fast jedes seiner Lieder anknüpft; es ist 
ein Mondliederbuch; der Trank, den die Menschen keltern, 
ist ein Teil des göttlichen Ambrosia, das der Mond enthält. 
Während die Unsterblichen in seinem Trank schwelgen, labt 
der Mensch sich an dem Saft der vom Himmel gebrachten 
Pflanze, die nicht nur ein Sinnbild Gott Somas, sondern ein 
wirklicher Teil von ihm ist, und presst sie für die Götter 
aus. So geniesst Indra zwiefachen Soma: 
mamattu tvā dieyah soma indra 
mamattu yah süyate pärthiwvesu | 

„es berausche dich der himmlische Soma, o Indra, es be- 
rausche dich der, den die Irdischen pressen“ (X, 116, 3). 
Die Brähmanas lassen uns über ihre Meinung nicht im Un- 
klaren, dass man den Mond selbst geniesse, wenn man den 
Saft der Pflanze trinkt; Soma wird feierlich als König auf 
dem Opferplatz empfangen, und dieser Mystieismus durch- 
zieht den ganzen Rgveda: (Gott Indu selber geht in die 
Seihe ein. 

Ehe ich die Gründe meiner Ansicht entwickle, möge 
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eine Skizze den Inhalt der nächsten Kapitel vergegen- 
wärtigen. | 

Der Mond ist für den vedischen Inder nicht nur der 
stille Beherrscher der Nacht. Das ist nur eine Seite seines 
mannigfaltigen Wesens und nicht die wichtigste. Ungleich 
bedeutsamer ist die folgende. 

Der Mond enthält den Trank der Götter; er schwillt 
an, ihnen zur Nahrung; er ist ein Tropfen, eine Woge, ein 
Brunnen, auch ein Meer voll süsser Götterspeise im Himmel, 
sowie er in der späteren Volkssprache „ein Klumpen frischer 
Butter“ heisst. Nach diesem Inhalt nennt man ihn Soma; 
dies ist der geläufigste seiner Beinamen geworden. 

Nicht selten erinnern sich die Sänger des Sachverhalts; 
sie unterscheiden den Inhalt vom Gefäss, den Besitz vom 
Besitzer, das Amrta von seinem Herrn und dieser Herr ist 
Agni. Agni wohnt in allem was leuchtet und wärmt; Agni 
ist die Flamme des Heerdes und des Opferfeuers, er ist die 
Sonne und eine seiner Formen ist auch der den Göttertrank 
bergende Mond. So wird er zum Hüter Somas, zum Agni 
Somagopa, Svadhävant. 

Diese Unterscheidung ist nicht immer mit gleicher Con- 
sequenz durchgeführt. Dem „Somatropfen“ am Himmel 
wird, was dem Mond-agni zukommt, zugeteilt. Der Mond 
ist ein gewaltiger Krieger. Nicht nur auf den Münzen 
indosceythischer Könige sieht man ihn mit Bogen und Pfeil; 
im Veda selbst heisst er „wohlbewaffnet“. Sein natürlichster 
(Gegner ist das Dunkel der Nacht; er kämpft aber auch im 
Bunde mit Indra und dies weist auf einen mit diesem Gott 
gemeinsamen Gedankenkreis: er führt wie Indra Blitzes- 
waffen, er kämpft gegen die Neider des Ambrosia. 

„Candramä apsv antar“ „es wandelt der Mond in den 
Wassern“ ist ein Ausspruch des RV. (I, 105,1). Diesen ein- 
fachen und der späteren Mythologie sehr geläufigen Gedanken 
hat die Phantasie der vedischen Sänger in sehr mannig- 
facher Weise ausgeschmückt. Sie macht Soma zum Herrn, 
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zum Freund, zum Gatten der Gewässer, sie vergleicht iln 
mit dem Stier, der mitten unter den Kühen steht, sie sieht 
in ihm deren Junges, deren Spross. 

Der Mond ist ferner der Aufenthaltsort seliger Geister. 
Soma heisst „pitrbhih samvidänah“, mit den Manen vereint, 
und sein Trunk verheisst auch dem Lebenden einst Unsterb- 
lichkeit. So berührt er sich nalı mit Yama. 

Nicht zuletzt ist er ein Herr der Zeiten. Er lenkt der 
Monde Lauf und ordnet die Feste der Götter an. Er ist 
ein Kenner aller (seheimnisse und an verborgener Weisheit 
reich. Der Veda rühmt ihn als Brahman unter den Göttern. 
als Pfadführer unter den Dichtern,. als Rei unter den Weisen. 
Er ist also gleichen Wesens mit Brhaspati. 

Der Veda hat nicht all diese Eigenschaften, die der 
Natur des Mondes leicht zukommen, an dem Namen Soma 
selbst zur Entwicklung gebracht: denn dieser Name kenn- 
zeichnet vor allem seine Nektarnatur. In Ansätzen sind sie 
aber alle auch bei diesem Namen nachweisbar. Ihre Aus- 
bildung wurde gehemmt durch das Vorhandensein anderer, 
älterer Göttergestalten, die mit grösserer oder geringerer 
Wahrscheinlichkeit als Personifikationen verschiedener Seiten 
eben dieses Mondgottes anzusehen sind. Als „Sohn der 
Wasser“ hat er in Apäm napät, als Gott der Manen in 
Yama eine schon vorindische Verkörperung erhalten. Bei 
(sötternamen, wie diese beiden, die schon zur Zeit des RV. 
selbst Mythologie waren, lässt sich der Nachweis nicht über 
einen gewissen Grad von Walırscheinlichkeit hinaus erheben: 
denn die graue Vorzeit, in die ihre Schöpfung fällt, spricht. 
zu uns nicht mehr durch den Mund der vedischen Sänger. 
Aber doch lässt sich zeigen, dass diese Erklärung innerlich 
wahrscheinlicher ist, als ihre Vorgänger, und dass sie inner- 
lich mit allem, was uns Veda oder Avesta sagen, am ehe- 
sten zusammenstimnmt. 

Kein Punkt Jässt sich aber mit höherer Sicherheit 
erweisen als die Wesensgleichheit von Kavi Soma und 
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Brhaspati. Vielleicht hat man Brhaspati in brahmanischer 
Zeit nur als Abstraktion empfunden, in der des RV. 
aber sicher noch nicht, und nur dadurch, dass man 
einige seiner Verse zu hoch veranschlagte, ist unsere eigene 
Auffassung nicht über den bralımanischen Standpunkt hinaus 
gelangt. 

Mit dem (esagten ist nicht alles erschöpft, was sich 
über die Natur des Mondes im RV. äussern lässt. Es sind 
noch andere Namen, welche in gleicher Weise erklärt werden 
müssen; das Nebeneinander verschiedener, nicht immer als 
solcher empfundener Mondgötter ist nicht mehr verwunderlich, 
als dass Visnu neben Sürya, Savitr oder Püsan steht. Es 
wird eine spätere Aufgabe sein, diesen weiteren Conceptionen 
des Mondes nachzugehen. 

Es verändert sich also von Grund aus die Auffassung 
der vedischen Mythologie. Aus der bescheidenen dem Mond- 
gott im vedischen Glauben und Kult angewiesenen Stellung 
rückt er in dessen Mittelpunkt. Die Sonne tritt zurück und 
an ihrer Stelle beherrscht der Mond die altindische Ge- 
dankenwelt. 


A. Die himmlische Herkunft der Soma- 
| pflanze. 


Es ist ein alter Glaube, dass Pflanzen und Wasser Ge- 
sundheit und Unsterblichkeit verleihen. Darmesteter hat in 
seiner Schrift ‚Haurvatät et Ameretät‘ ihn auf die arische 
Zeit zurückgeführt. Eng mit ihm verschwistert ist der 
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Mythus von der himmlischen Herkunft der Pflanzen in dein 
indoiranischen Ideeenkreis. Soma wie Haoma ist König der 
Kräuter. Sein Anspruch auf himmlische Herkunft ist daher 
vor allem begründet und in den alten Texten am häufigsten !) 
ausgesprochen. Sein Saft heisst „vom Himmel hergebracht“ ?) 
und gilt als des Himmels Milch.’) Die Sage, in die sich 
der Glaube an die himmlische Herkunft Somas am häufig- 
sten kleidet, ist die, dass der Adler den Soma bringt. Sie 
ist so bekannt, dass es überflüssig scheint, sie durch Bei- 
spiele zu erörtern; der ganze Zusammenhang dieser Unter- 
suchung möge es entschuldigen, wenn ich auf die Wider- 
holung bekannter Dinge nicht verzichte. 
I, 80, 2: 
sa tvāmadad vrsä madah 
somah eyenäbhrtah sutah | 
„es berauschte dich (Indra) der starke Trank, der vum Adler 
gebrachte Soma, der gepresste.“ 
I, 93, 6 3.8.60. III 43, 7: 
indra piba vrsudhäütasya vrynah 
d yam te çyena uçate jabhära | 
„trink, o Indra, von dem starken, den dir starke schwellten, 
den dir, als du danach verlangtest, der Adler brachte.“ 
IV, 18, 13: 
apaçyam Jäyam wwnahiyamänäm 
adhā me cyeno madhv d jabhära | 


)) IX, 61, 10; 79, 4 s. S. 39. Weitere Beispiele werden wir so- 
gleich kennen lernen. 
2) z. B. IX, 63, 27: pavamānā divas pari 
entariksäd asrksata ; 
prthivyä adhi sānavi ;| 
66, 30: yusya te dyumnavat puyah 
pavamänăbhrtam divah | 
82) z. B. divah piyüsam IX, 51, 2; 85, 9 ete, Weitere Beispiele 
später, 
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„ich sah die Frau in Betrübnis; da brachte mir der Adler 
das Madhu“ (sagt Indra). 
V, 45, 9: 
raghuh çyenah putayad andho wechä 
ywä kavir didayad yosu gucchan | 
„der rasche Adler flog nach dem Somakraut. Der jugend- 
liche Kavi — unter den Rindern dahinschreitend.“ 
VI, 20, 
pra cyeno na madıram angum asmat 
ciro dāsasya namucer mathäyan | 
„Indem (Indra) das Haupt des Dasa N. abriss, wie für ihn der 
Falke den süssen Schoss.“ 
VIII, 71 (82), 9 
yam te ceyenah pudäbharut 
tiro rajāùsy asprium | 
pibed asya tvam Teise || 


„den dir (o Indra) der Falke mit dem Fusse durch die Lüfte 
unentrissen brachte, trink davon; du bist sein Herr.“ 
VIII, 89 (100), 8 


manojavā ayamánah 
äyasim atarat puram | 
dwam suparno gatvāya 
somam vajrina äbharat || 


„schnell wie der Gedanke dahineilend, durchbrach der Vogel 
die eherne Burg; eilte zum Himmel und brachte dem Dounerer 
(Indra) den Soma her.“ 
IX, 68, 6: 

mandrasya rūpam viwilur maniyinah 

çyeno yad andho abharat parüratah | 

tam marjayanta suvrdham nadisv d 

uçantum aùçum puriyantam rymiyam || 
„es fanden die Weisen des Lieblichen Gestalt, als aus der 
Ferne der Adler die Pflanze brachte. Ihn schmückten sie, 
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der gedeiht in den Wassern, den verlangenden ringsum- 
schreitenden, preiswürdigen Schoss (Strahl).“ 7 
IX, 77, 2: | 
sa pürvyah pavate yam divas pari 
cyeno mathäyad işitas tiro rajah | 
sa madhva d yuvate vevijäna Ü 
krçānor astur manasäha bibhyusä || 
„der der Vorzeit läutert sich, welchen vom Himmel losriss 
der Adler eilend durch den Raum. Der nimmt an sich zit- 
ternd von dem Madhu, furchtsamen Herzens vor den Schützen 
Kreänu.“ 
IX, 86, 24: 
teäm suparna äbharad diwas pari 
indo viçväbhir matibhih pariskrtam | 
„dich, o Indu, den alle Gedanken schmücken, brachte der 
Vogel vom Himmel.“ 
X, 11, 4: 
adha tyam drapsam vibhvam vicaksınanı 
vir äbharad isitah çyeno adhvare | 
„da brachte ein Adler eilend beim Opfer den mächtigen, 
sichtbaren Tropfen.“ 
X, 99, 8: 
upa yat sidad?) indum cariraih 
çyeno "yopästir hanti dasyān || 
„als er dem Indu nahte mit seinem Leibe, tödtete der eisen- 
krallige Adler die Dasyus.“ 
X, 144, 4: 
yam suparnah purävatıh 
gyenasya putra äbharat | 


!) Man vgl. dazu v. 5 mit seiner deutlichen Beziehung auf den Mond: 
yüna hi santä prathamam vi jajñatuh ! 
guhā hitam janima nemam udyatam || 
2) Es ist kein sicherer Grund vorhanden zu glauben, dass Indra hier 
selbst der Adler sei. (Siehe Bergaigne J, 174). 
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„welchen ein Vogel aus der Ferne, eines Adlers Sohn her- 
beibrachte.*') V.5 s. S. 19. 

Ausführlicher als in diesen Versen ist die Sage vom 
Somavogel in zwei Hymnen, die widerholt ?) Gegenstand der 
Krörterung gewesen sind, ausgesprochen worden, in IV, 
26 und 27. Von der ersteren kommen vv. 4 ff. in Betracht, 
welche nichts erheblich neues bieten und auch der Erklärung 
Schwierigkeiten nicht bereiten. 


v. 4: pra su sa vibhyo maruto vir astu 

pra cyenah cyencbhya dcupatvä | 

acakrayāä yat svadhayä superno 

havyam bharan manave devajustam || 
„ausgezeichnet sei unter den Vögeln dieser Vogel, o Maruts; 
ausgezeichnet unter den Adlern der raschbeschwingte Adler, 
da der Vogel aus eigenem Willen (?) dem Menschen die den 
Göttern erwünschte Opferspeise brachte.“ 

3. bharad yadi wir ato verijānah 

pathorund manojavā asarji | 

füyam yayau madhunā somyena 

uta cravo vivide cyeno atra || 
„als sie der Vogel brachte, schoss er von da zitternd mit 
Geistes Schnelle hinweg auf breiter Babn. Schnell enteilte 
er mit dem Somahonig und Ruhm erntete er da, der Adler.“ 

H. ED cyeno dadamäano ancum 

purävatah gakuno mandrem madam | 

divo umusmäd uttaräd ādāya || 
„der eilende Adler holte den Schössling, aus der Ferne der 
Vogel den lieblichen Trank; den Soma brachte er, fest ihn 


1 Päda el gatacakram yo ’hyo vurtanik ist hier unverständlich und 
gehört wol nicht an diese Stelle. 

3) U. a. von A Kuhn, Myth. Stud. I, 123 ff; neuerdings von Lu d- 
wig, über Methode bei Interpret. des RV. S. 66, 
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packend, von den Göttern behütet; er hatte ihn aus dem 
höchsten Himmel geholt.“ 


7. ādāya çyeno abharat somam 
sahasram savan ayutam ca säkam | 
atrā puramdhir ajahäd arätır 
made somasya märd amärah || 


„den Soma raubte der Adler und brachte tausend und 
aber tausend Trankopfer zugleich. Da liess der eifrige 
hinter sich die Feinde; im Somarausch die Thoren der 
Nichtthor. 

Hymne IV, 27 ist reicher an exegetischen Schwierig- 
keiten. Es ist um ihrer Bedeutung willen nötig, einige ihrer 
Verse, in deren Erklärung ich von meinen Vorgängern mehr 
oder weniger abweiche, hier anzuführen. Am meisten um- 
stritten ist ihr Anfang. 

1. yarbhe nu sann anv esäam uvedam 
aham devandam janimäni rirrg | 
çatam mä pura yasir araksann 
adha çyeno javásā nir adiyam || 

A. na gé sa mām apa joşam jubhär« 
abhim äsa tvakşasã viryena | 
Irma puramdhir ajahād arätir 
uta vätän atarac chüsuränah || 


Pischel hat (Ved. Stud. I, 208 ff.) diesen Vers dadurch 
zu erklären gesucht, dass er Päda «—c) Indra, Päda d) da- 
gegen dem Adler in den Mund legt und javäs als Adj. auf 
Indra bezieht. Er begegnet damit Schwierigkeiten, die un- 
überwindbar sind. Ich will keinen Nachdruck auf die un- 
gleichmässige Verteilung von Rede und (Gegenrede legen, 
bei der der Adler sehr kurz wegkommt; da der Anfang des 
nächsten, vom Adler in der 3. Person sprechenden Verses 
deutlich das Ende seiner Rede anzeigen würde Warum 
aber sollte der Adler sagen: ich, der Adler, flog heraus? 
Daran zweifelt Niemand, dass er ein Adler ist. Die Ein- 
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führung des Nom. weist eben darauf hin, dass von ihm 
ebenso wie im ganzen folgenden Vers, der mit sa auf cyeno 
zurückweist, in der 3. Person gesprochen wird, dass es 
also „da flog heraus der Adler“ heisst. Dagegen erhebt der 
deutliche Wortlaut nir adıyam, wie ihn der Samhitä- oder 
wenigstens der Padapätha zeigt, Einspruch. Scheinbar; denn 
die Verbesserung von adiyam in adiyat von Seiten Roths ist 
keineswegs eine haltlose Konjektur. In dem fortlaufenden 
Text der Samhitä wurde aus ndiyat wegen des folgenden na 
sehr wahrscheinlich adiyan, adiyam oder ähnlich, gleichviel, 
ob der Text mündlich oder irgendwie geschrieben über- 
liefert wurde. Diese Sandhiform wurde später bei genauerer 
Herstellung des Textes falsch aufgelöst, und allem Anschein 
nach wurde man durch das «ham der ersten Zeile zur An- 
nahme der 1. Sing. bewogen. Wir haben einen alten exege- 
tischen Fehler vor uns. 

Es ist ferner unrichtig Pada «—«) Indra in den Mund 
zu legen; denn die Worte garbhe sann anv avedam deväananı 
janimä beziehen sich nur auf Kavi Soma, nicht auf Indra. 
Indra ist zwar ein König von grosser Macht und Weisheit ; 
er ist aber nicht in dem Maasse voll verborgener Kunde wie 
Soma. Von Soma, nicht von Indra heisst es, dass er die 
Geschlechter der Götter kenne und verkünde. Zum Beweise 
(dessen mögen die in der Anmerkung angeführten Verse des 
RV. dienen, die jeden Zweifel, wie unsere Stelle aufzufassen 
sei, beseitigen.) Auch die Worte garbhe nu san passen nur 
auf Soma. Schon im Mutterleibe kennt er die Götter. Seine 
Mütter sind die Wasser und als eine seiner grossen Taten 


IX, 97, 7: 
pra kācyam uganeva bruvano 
devo devänäm Junimä vivakti ı 
81, 2: athä devänäm ubhayasya Janmuno 
vidvan açnoty amuta itaç ca yat | 
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wird gepriesen, dass er noch als garbha sich die Götter 
wählte.!) 

Auch die Worte des 3. Päda: catum mā pura äyasir arıksan 
können nur auf Soma, nicht auf den Adler bezogen werden. 
Der Adler durchdringt die Burg, in der Soma bewacht wd" 
und holt iln heraus. Es hätte keinen Sinn zu sagen, dass 
hundert Burgen diesen Adler behüten. Kbensowenig kann 
mā Indra bezeichnen. Pischel glaubt, dass Indra der 
Wächter sei, der Soma beschütze und zieht den Suparnä- 
dhyäya herbei, um das zu beweisen. „Ohne Indras Ein- 
willigung wird also auch der Adler nicht den Soma davon 
getragen haben.“ Der Adler entreisst doch Indra nicht den 
Soma, sondern holt ihn für ihn. Ein Blick auf die vielen 
S. 278 fi. aufgeführten Stellen lehrt das als Anschauung des 
ganzen RV. kennen. Daher können in diesem Zusammenhange 
die Ansichten des Suparnädhyäaya nichts beweisen. 

Dagegen hat P. Recht, wenn er javasa mit Rücksicht 
auf die Betonung abweichend von seinen Vorgängern als 
Adjektiv (nicht als Substantiv) erklärt. Es ist ein von einem 
Adjektiv gebildetes Adverbium (wie z. B. cirena) und heisst 
„geschwind“. Ein Unterschied ist zwischen beiden Erklärungs- 
weisen also eigentlich nicht vorhanden. P. will aber diesen 
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95, 2: devo devanim guhyāni nāma 
dis krnoti barhigi praväce | 
108, 3: tvam hy anga daivyä 
pavamäana janimäni dyumattamalı : 
amrtatväya ghosayah || 
"ID 97, 41: 
mahat tat somo mahisac cakärcı 
apäm yad garbho avrnita devan | 
Pischel sagt, es liege auf der Hand, dass von Soma ebensowenig 
wie vom Adler gesagt werden könne „garbhe nu san.“ Vom Adler nicht 
aber, wie dieser Vers zeigt, von Soma. 
2) äyasıim atarat puram VIII, 89 (100), 8, 
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Instrumental nicht adverbiell, sondern als Adjektiv fassen 
und es auf Indra beziehen. Das ist natürlich möglich, obwol 
ich das Adverb vorziehen würde. Wenn aber der Adler 
mit einem „schnellen“ davon fliegt, so wird dieser Gefährte 
nicht Indra, sondern nur Soma selbst sein, der persönlich 
gedacht wird und I, 4 7 gen IX, 48, 4; 108, 7 rajastur 
heisst,') der Adler kommt ihn zu holen und er ist rasch 
bereit mit ihm davon zu fliegen. Man wird dann zu javäsä 
maya (d. i. somena) ergänzen können. Gegen die gegebene 
Erklärung spricht der Wortlaut des nächsten Verses: 
abhim sa tvalksasä viryena nicht, denn man kann das 
ebenso leicht wie auf Indra auf den Adler beziehen, der zu 
seinem Rettungswerk Kraft nicht weniger als Schnelligkeit 
braucht. 


òs muss also aus vielen Gründen dabei bleiben, dass 
Soma beide Verse selber spricht.?) Tch übersetze demnach: 
„noch im Mutterleibe kannte ich der Götter Geschlechter alle; 
mich bewachten hundert eherne Burgen; da schoss schnell 


D Nur an einer Stelle sehe ich Indra und einen Adler in Gemein- 
schaft: AV. VIIL, 41, 1: — aty apas tatarda gyeno nrcukgä wasänadarcak | 
taran vigräany arara rajahsindrena sakhyä giva d Jagamyät. Gemeint ist 
hier aber nicht der Somavogel, sondern Gott Indu selbst; das ergibt 
sich einmal aus der Anwendung des Optativs, andrerseits zeigen es die 
Worte des nächsten Verses: gyeno diryak sahasrapaät. Pischel sieht 
eine Stütze für seine Beziehung des Wortes Javasa auf Indra in dem 
Wort devärant in der Hymne IV, 26, 6. Das heisst aber nur ‚von einem 
Gott‘ oder ‚von den Göttern begleitet‘ und beweist für unsern Vers 
darum nichts. 

2) Ausgeschlossen ist für diese Verse die Annahme, dass Indra selbst 
der Adler sei. Indra raubt zwar auch den Soma, er trinkt ihn im Hause 
des Tvastr. Er wird auch mit einem Adler verglichen (I, 32, 14); aber 
dass er zum Somaraub sich in einen Adler verwandle, ist eine im Rgveda 
nicht vertretene und überhaupt seltene Anschauung. Denn X, 99, 7—9 
braucht Indra nicht durchaus gemeint zu sein. Aus dem Käthaka hat 
Kuhn (M. Stud. I, 128) eine Stelle beigebracht. Jedenfalls hätte Ber- 
gaigne recht, wenn er mit Bezug anf den RV. sagt (I, 174): cest là, 
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ein Adler vor. Nicht trug er mich leicht davon. Aber er 
war durch Kraft und Rüstigkeit (den Feinden) überlegen; 
hurtig liess er hinter sich. die Arätis und sausend durch- 
eilte er die Winde.) Wir haben zu IV, 27, 1. 2 eine 
Parallelstelle. die sich nur dadurch unterscheidet, dass in ihr 
der Dichter, nicht Soma spricht. IX, 48, 2—4: 

„(Wir flehen dich an), der du den kühnen bemeistert, 
dich den preiswürdigen, gewaltig herrschenden Rausclhtrank, 
den hundert Burgen zerstörenden.°) Ä 

3. Von da brachte, o Weiser, dich, den Reichtum, den 
König des Himmels der von seinem Pfad nicht abirrende 
Vogel 7 

4. Dass ein jeder das Licht sähe, brachte ein Vogel 
den Iuftraumdurcheilenden allen gemeinsamen Hüter der 
Ordnung.“ ®) 

Soma heisst hier ein Burgenbrecher; es sind dieselben 
„ehernen Burgen“ gemeint, die der Vogel durcheilt, um mit 
Soma davon zu fliegen. Soma wirkt hier selbst zu seiner 
Befreiung mit; daher muss atas am Anfang des 3. Verses 
für purah stehen. 
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selon moi, une identification purement. accidentelle. Il faut bien en tous 
cas distinguer l’aigle d’Indra, qnand c'est à Indra Ini-meme. Man darf nur 
die vielen oben angeführten Stellen ansehen, um sofort zu erkennen, dass 
Iudra und der Adler im RV. deutlich unterschieden werden (z. B. T, 80,2; 
III, 43, 7; IV, 18, 13; VI, 20, 6 etc.). 
1) irmä ist unklar. 
S samerktadhrsnum ukthyam 
mahämahivratam madam | 
catam puro ruruksanim |! 
3) atas tva rayim abhi 
rājānam sukrato divalı | 
suparno avyathir bharat || 
t) viçvasmā it svar drge 
sādhāraņnam rajasturam | 
gopäm rtasya vir bharat || 
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Die in dem RV. überlieferte Sage von dem Somaraub 
durch einen Adler oder Falken ist nicht die einzige, welche 
das vedische Altertum kennt 11 Es gibt eine ganze Reihe 
von Mythen, welche dasselbe Ereignis schildern. Sie liegen 
im Wesentlichen ausserhalb des RV. Ob sie darum auch 
als jünger angesehen werden müssen, ist überaus schwer zu 
sagen; denn die eine oder andere von ihnen kann einem 
Kreise angehören, welcher von dem, dem die Rgvedalieder 
entsprangen, lokal verschieden war. Ich beschränke mich 
darauf die verschiedenen Anschauungen im Allgemeinen zu 
skizziren. 

Am nächsten verwandt mit der dem RV. geläufigen 
Sage ist die Angabe der Yajussamhitäs und Brähmanas, 
dass die Gäyatri den Soma bringt. „Im dritten Himmel 
war Soma“, so erzählt die Mäiträyanı IV, 1, 1, „Gäyatri ver- 
wandelte sich in einen Adler und brachte ihn. Eine Feder 
wurde ihm abgespalten, daraus entstand der Parpabaum. 
Darum heisst der Paläcabaum Parna.“ ®) Etwas ausführlicher 
ist das Gat. Br. I, 7, 1, 1: „als Gäyatri nach dem Soma 
flog und sie ihn brachte, zielte nach ihr ein fussloser Bogen- 
schütze (?) und schoss eine Feder (Blatt) ab, von der 
(säyatri oder von König Soma. Diese fiel herab und 
wurde ein Paläcabaum.“ Etwas verändert kehrt diese 
Erzählung in der Stelle III, 2, 4, 1 wider, welche S. 79 an- 
geführt ist. 

In dem Zwiegespräch von Kadrü und Suparni, auf welches 
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!) Vögel spielen auch bei Haoma eine Rolle, wie sich aus den früher 
angeführten Stellen ergibt. Auf dem Helm des iranischen Kriegsgottes 
Verethraghna erscheint ein Vogel, offenbar ihm heilig, da die heilende 
und schützende Kraft einer Feder dieses Vogels, wenn man sie als Amulet 
trägt, den Gegenstand einer besonderen Bemerkung grade im Behram 
Yast bildet. Siehe Stein, Zoroastrian deities, Separatabz. S. 5. 

?) Taitt. Samh. II, 5,7,1. Taitt. Br. I, 1, 3, 10; 2, 1, 6, 4, 
7,5. Cat. Br. I, 8 2, 10; XI, 7, 2, 8 (876)u.s. Kuhn, M. St. I, 131. 
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dort hingewiesen wird, heisst es:!) „Suparni war die Rede, die 
Erde die Kadrü. Die (Götter) schufen zwischen beiden 
Streit. 3. Sie stritten sich und sagten: wer von uns am 
weitesten sieht, soll die Person des andern gewinnen. 
„Gut.“ Da sprach Kadrü: „siehe du hin.“ — (Es folgt 
hierauf der Wettstreit, Kadrü siegt). 8. Da sprach Kadrü: 
„ich habe deine Person ersiegt, dort am Himmel ist der 
Soma; hole ihn für die Götter. Kaufe damit dich von den 
Göttern los. „Gut“. Sie schuf die Metra und Gäyatri 
holte den Soma vom Himmel.“ °) 

Nur die Gayatri ist sicher imstande Soma zu bringen. 
Die Maitr. Samh. erzählt III, 7, 3 (77, 10), wie Jagatı 
und Tristubh zu gleichem Zweck aufflogen, die eine mit 
Pacu’s und Diksä, die andere mit Daksina und Tapas 
zurückkehrte, beide aber ohne den Soma. Erst die Gäyatri 
war erfolgreich.) Oder, wenn es den andern Metren ge- 
lingt, Soma zu bringen, verdanken sie es der Hilfe der Gä- 
yatri. „Als die Metra von dort den Soma holten,“ heisst es 
in demselben Buch der Maitr. (III, 7, 7; S. 85, 7), „fanden 
sie infolge der Finsternis sich nicht zurecht. Da flog die 
Gäyatri mit einer Ziege aufwärts. Sie machte ihnen hell. 
Darauf erst brachten sie den Soma.“ 

Es ist gewagt, Betrachtungen anzustellen. warum grade 
der Gäyatri die Fähigkeit den Soma zu holen inne wohnen 
soll. Es darf aber die Vermutung ausgesprochen werden, 
dass die Wahl dieses Metrums auf derselben Anschauung 
beruht, die Soma zum Freunde Väyus und der Sturmgötter 
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1) III, 6, 2, 2 ft. 

2) Die Erzählung von Kadrü, Suparni und dem den Soma holenden 
Vogel ist, wie bekannt, auch im Suparnädhyäya und im Mahäbh. I, 1073 
enthalten. 

3) Abweichende Erzählungen stehen z. B. Maitr. Samh. III, 7, 7 
(84, 16): suvän nabhräd angäre baınbhärä ity ete vai devänäm somarak- 
sayah / etebhyo vä adhi cchandänsi somam äharan / 
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macht. Soma ist selbst ein Herr der Väc, die Väc andrer- 
seits heisst Somakrayani und so wird die Gäyatri „das 
Sangversmass“ dem das Lied der Maruts liebenden Gotte 
das erwünschte Versmass sein. 

Das Çat. Br. sagt uns an einer Stelle, wo es sich den 
Aufenthaltsort Somas denkt: im Mond. Denn dies können 
doch nur die beiden goldenen Schalen sein, von denen es 
III, 6, 2, 9 heisst: hiranmayyor ha kucyor antar avahita äsa | 
te ha sma ksurapıvi nimesamnimesam abhisamdhattah | dik- 
sätupasıu hawa te äsatuh | tam ete gandharvah somarcaksä 
jugupuh. „Er. war eingeschlossen in zwei goldene Schalen 
(?). Diese schlossen mit scharfen Rändern bei jedem Augen- 
zwinkern zusammen. Dies waren Diksa und Tapas.!) Ihn 
bewachten die somahütenden Gandharvas.* 

Ein andrer Mythenkreis berichtet, dass Indra in Tvastr’s 
Hause den Soma trinkt, ihn raubt oder Tvastr’s Sohn Vieva- 
rüpa, dessen Blut Soma ist, erschlägt. Daneben treten auch 
andere Dämonen wie Namuci?) auf, der in enger Verbindung 
mit Indra und den Acvins erscheint und ursprünglich der 
Teufel des Stammes gewesen sein dürfte, welcher die Aevins 
als vornelimste Götter verehrte. 

Es geht aus diesen verschiedenen Sagen hervor, wie 
mannigfach man das Thema von der himmlischen Herkunft 
des Göttertrankes variirte. Nicht minder empfängt er durch 
seine mannigfachen Beziehungen zu andern Göttern wie Vivas- 
vant, 'Tvastr einen mythologischen Charakter. 

Wir gewinnen dem RV. gegenüber grössere Sicherheit, 
wenn wir die Frage aufwerfen, was als Heimat des Götter- 
trankes in den Vorstellungen der späteren Zeit gilt. Wenn 
wir dann diese Vorstellungen aufwärts bisan die Pforten des RV. 


DT Te 


1 Die Bemerkung ist scholastische Deutelei. Zu kuci bemerkt Egge- 
ling: kuci? = koci mod (or case). Säyana explains it by ‚äyudha‘ (? wea- 
pon, or vessel, sheath). 

2) z. B. Çat. Br. XII, 7, 3, 1 ff. S. oben 8. 252. 
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selbst verfolgen, wenn sich ergibt, dass die in den Puränas 
. und andern Litteraturgebieten geltende Auffassung auch die 
der Brähmanas ist, und die Ansichten der Brähmanas in 
den RV. selbst unbestritten hineinreichen, so berechtigt eine 
solche Continuität der Entwicklung zu der Frage, ob denn 
nicht für den gesammten Liederschatz dieselbe Anschauung 
zur Geltung gebracht werden soll. Die Frage lässt sich 
bejahen und zwar mit einer Vollständigkeit des Materials 
und einer Sicherheit der beizubringenden Beweismittel, der 
sich wenig andere Punkte der Vedamythologie erfreuen. Es 
genügt fast, die Texte richtig zu gruppiren und sie für sich 
selbst sprechen zu lassen. 


B. Mond und Göttertrank in der späteren 


Litteratur. 


Es ist bekannt, dass das klassische Sanskrit eine grosse 
Reihe von Namen des Mondes aufweist, die sämmtlich von 
seiner Nektarnatur ausgehen: «amrtadidhiti, amrtadyuti, amy- 
taracmı, amrlasü, amrtäncu, sudhäncu, sudhäkara, sudhänga, 
sudhädidhiti, sudhänidhi, sudhäbhrti, sudhämaya, sudhäyont, 
sudhäracmi, sudhäväsa, sudhäsü, sudhäsüti.‘) Diese reiche 
Ausbildung der Namen entspricht den zahlreichen Zeugnissen 
aller Litteraturgattungen, welche besagen, dass der Mond 
der Trank der Götter ist. Sie strömen besonders reichlich auf 
dem Gebiet der indischen Dichtung. Ich gebe nur einige 
gelegentlich gesammelte Belege. z.B. Cicupäla vadha IX, 36: 


1) Vogel Garuda heisst sudhähara, sudhähartr. 
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amrtadravair vidadhad abajdream 
apamärgam osadhipatih sma karaih | 

Mälatimädhava (ed. Bhandarkar) S. 181: indunihsyan- 
damänämrta. 

Urvaeci (ed. Bollensen). 

S. 9: amadam khu de vaanam adhava candädo amadam. 

41, 19: amiyagabdhä candabala. | 

39 (Strophe 48) sagt der König zum bhagavant rksa- 
räjan, dem Monde: | | 

rucım ävahate satäm kriyayai 

sudhayä tarpayate pitřn suränc ca | 
tamasäm nic müärchatäm nihantre 
haracäadänıhitätmane namas te || 

Kum. Sambh. V, 22: rasätmaka udupatı. 

Kävyädarca II, 90: candramäh piyate devath. 

Wichtige Quellen für Kenntnis indischer Anschauungen 
sind, wie bekannt, die Puränas. Es heisst z. B. Visnu- 
puräna 2, 12: 

Drei Räder hat der Wagen des Mondes. Zehn weisse 
Rosse sind links und rechts daran gespannt. Auf diesem 
Wagen, der am Polarstern hängt und rasch dahingleitet, 
fährt er zu den Gestirnen, die auf seinem Wege liegen. 
Wie bei der Sonne nehmen abwechselnd seine Strahlen ab 
und zu. Wie bei der Sonne, o bester der Munis, ziehen 
diese dem Schooss der Wasser entsprungenen Rosse, einmal 
angeschirrt, ein Zeitalter hindurch. Nachdem der Mond, von 
den (söttern getrunken, abgenommen hat, füllt den nur noch 
aus einer Kalä bestehenden mit einem einzigen Strahl die 
Sonne, o Maitreya. In derselben Folge wie die Götter ihn 
getrunken haben, füllt den Mond Tag für Tag die Sonne, 
der Dieb der Wasser. Das im Mond befindliche Amrta, 
welches in einem halben Monat aufgesammelt ist, trinken, 
o M., die nektarspeisenden Götter; deshalb sind sie unsterb- 
lich. — Wenn von ihm nur noch zwei Kaläs übrig sind, geht 
er in die Sonnenscheibe ein. Weil er in dem Amä genannten 
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Strahl wohnt, ist dies die Amäväsyänacht. Während Tag 
und Nacht wohnt der Mond zuerst in den Wassern; dann 
wohnt er in den Pflanzen und geht darauf in die Sonne. 
Wer Pflanzen abschneidet, solange der Mond in den Pflanzen 
weilt oder nur ein Blatt fallen lässt, macht sich eines 
Brahmanenmordes schuldig. Wenn von dem übrigen aus 
einer Kalä bestehenden Fünfzehntel noch etwas übrig ist, 
nahen sich nachmittags die Manen dem letzten. Sie trinken 
den aus zwei Kaläs (?) bestehenden Mond. Die Kalä, welche 
(von den Göttern) übrig gelassen, aus Nektar besteht 
und heilig ist, trinken, o Muni, die Manen. Ausgeströmt 
ist aus den Strahlen in der Neumondsnacht der Nektar. 
Nachdem sie für einen Monat volle Befriedigung erlangt 
haben, sind die Manen glücklich. — So (erfreut er) in der 
lichten Hälfte die Götter, in der dunklen die Manen und die 
Pflanzen mit seinen kühlen aus Wasseratomen bestehenden 
Nektarstralilen.* 

Fast ganz ebenso lautet es im Väyupuräna 52, 50 ff.') 

„Der Wagen des Mondes, wisse, steht mit beiden Seiten 
auf drei Rädern. Aus dem Schoosse der Wasser entstammt 
der mit Rossen und Wagenlenker versehene Wagen. Er hat 
drei Räder mit hundert Speichen und ist mit zehn besten, 
weissen, schlanken, himmlischen, keinen Zügel brauchenden, 
geistesschnellen Rossen bespannt. Wenn dieser Wagen ein- 
mal angespannt ist, ziehen sie ihn bis ans Ende des Zeit- 
alters.“ „Von Göttern und Manen umgeben wandelt er 
freundlich dahin. Wenn zu Beginn der lichten Hälfte die 
Sonne vor dem Monde steht, wird in der Folge der Tage 
beständig sein Leib gefüllt. Den von den Göttern in der 
abnehmenden Hälfte getrunkenen macht die Sonne immer zu- 
nehmen, mit einem einzigen Strahl den während fünfzehn 
Tagen getrunkenen (mittelst des Susumpastrahls jeden Teil 


1) Ed. Bibl. Indica vol. I, S. 425. Der Text ist nicht durchweg in 
erwünschter Ordnung. 
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nach der Reihe der Tage anfüllend). Es wachsen die 
Kaläs, wenn er von dem Susumna angefüllt wird. Deshalb 
nchmen sie in der dunklen Hälfte ab und in der hellen zu. 
Auf diese Weise wird durch die Kraft der Sonne des Mondes 
Leib gefüllt. Am Vollmondstage sieht man ihn hell, mit voller 
Scheibe. Dann vom zweiten Tage an trinken durch vierzehn 
Tage!) der dunklen Hälfte die Götter die angenehme aus 
Wasser und Nektar bestehende Süssigkeit des Mondes, der 
aus der Quintessenz des Wassers gebildet ist und nur aus 
Rasa besteht. Während eines halben Monats ist der Nektar 
durch das Licht der Sonne angesammelt. Um zu geniessen, 
nahen sie in der Vollmondsnacht dem lieblichen Amrta. — Im 
Beginn der dunklen Hälfte des der Sonne zugewendeten 
Mondes schwindet sein Inneres; es schwinden, der Reihe nach 
getrunken, in der dunklen Hälfte die Kaläs, welche sich in 
der hellen füllen. Wenn so die Götter, nachdem die Reihe 
der Tage vorüber ist, den Mond während eines Halbmonats 
getrunken haben, gehen sie weg und die Manen treten in 
der Neumondsnacht zum Mond u. a wi 

(Gehen wir von den Puränas zu der durch die Upanisads 
vertretenen Zeit. In der Chändogya Upanisad V, 10, 1 ff. 
treffen wir folgende Stelle an: „diejenigen, welche diese 
Kenntnis besitzen und diejenigen, welche im Walde in der 
Kasteiung den Glauben sehen, gehen in die Flamme ein, 
aus der Flamme in den Tag, aus dem Tage in die Monats- 
hälfte des zunehmenden Mondes, aus der Monatshälfte des 
zunehmenden Monats in die 6 Monate, wo die Sonne nach 
Norden geht. Aus (diesen Monaten in das Jahr, aus dem 
Jahr in die Sonne, aus der Sonne in den Mond, aus 
dem Monde in den Blitz. Dann bringt sie der im Denk- 
organ befindliche Geist in das Brahman. So verhält es sich 
mit dem Götterpfad. 

Diejenigen aber, welche im Dorf in Opfern und frommen 


nn an Een ee 


1) Ich lese caturdaca für caturdagi der Ausgabe. 
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Werken das Spenden sehen, gehen in den Rauch, aus dem 
Rauch in die Nacht, aus der Nacht in die dunkle Hälfte des 
Monats, aus der dunklen Hälfte des Monats in die 6 Monate, 
wo die Sonne nach Süden geht. Sie gelangen nicht bis 
zum Jahr. Aus jenen 6 Monaten gehen sie in die Stätte 
der Väter, aus der Stätte der Väter in die Leere, aus der 
Leere in den Mond. Das ist König Soma und der ist 
die Speise der Götter. Diesen geniessen die Götter.“ 

Wichtiger als das Zeugnis einer Upanisad sind die An- 
sichten der Brähmanas, weil sie dem RV. am nächsten 
stehen. Ich gebe die des Gatapatha etwas ausführlicher, 
als fürs erste nötig wäre, weil ich später aus andern 
Gründen darauf zurück kommen muss. 

‚Die Götter sprachen,‘ heisst es I, 6, 4, 5: ‚nicht wird 
Indra etwas andres als Soma sättigen. Wir wollen ihm 
Soma bereiten.‘ -- Dieser König Soma, die Speise der 
Götter!) ist der Mond. Wenn er während dieser Nacht 
(des Neumonds) weder im Osten noch Westen sichtbar ist, 
dann kommt er in diese Welt, dringt in Wasser und 
Pflanzen.) Er ist der Reichtum der Götter; denn er ist 
ihre Speise. Weil er diese Nacht hier daheim bleibt, heisst 
sie „amäväsya“. 6. Sie bereiteten ihn, nachdem sie ihn 
durch Rinder hatten einsammeln lassen, aus den Pflanzen, 
wenn jene Kräuter frassen; aus den Wassern, wenn jene 
Wasser tranken.”) So bereiteten sie ihn, liessen ihn ge- 


1) esa vai somo PU devānām annam yac candramah. 
2) Siehe Väyupur. oben S. 292. Väj. Samh. IX, 23. 
3) Man denkt bei diesen Worten an RV. IX, 84, 3: 
d yo gobhik srjyata osadhisv a 
oder an IX, 99, 3: 
yam gäava äsabhir dadhuh 
Did nünam ca sürayak || 
Ebendarauf beziehe ich X, 51, 3: 
aichāma tvā bahudhä jätavedah 
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rinnen, würzten ihn und reichten ihn ihm dar. Dieselbe 
Stelle kehrt I, 6, 4, 15 wider, mit einer Abweichung am 
Schluss.) Der Mond dringt in die Wasser und Pflanzen 
ein und nachdem der (Sämnäyyaopferer) ihn aus den Wassern 
und Pflanzen gesammelt hat, bringt er ihn durch die Spenden 
wider hervor. Aus den Spenden geboren erscheint er im 
Westen.?) 

II, 4, 2, 2: da nahten Prajäpati die Manen, mit der 
Opterschnur über die rechte Schulter, ihr linkes Knie 
beugend. Er sprach zu ihnen: „in jedem Monat soll euch 
Speise sein, eure Labung die Gedankenschnelle, der Mond 
euer Licht. 

II, 4, 2, 7: wenn der Mond weder im Osten noch 
Westen gesehen wird, dann spendet er ihnen. Denn der 
Mond ist König Soma, die Speise der Götter. Er ver- 
schwindet während dieser Nacht. Wenn er verschwunden 
ist, spendet er ihnen. — Wenn er ihnen spenden wollte, so- 
lange er nicht geschwunden ist, würde er Unfrieden zwischen 
Göttern und Manen stiften. Daher, wenn er weder im Osten 
noch im Westen gesehen wird, dann spendet er ihnen. 

II, 4, 2, 12: er opfert für Agni und Soma. Er opfert 
für Agni, weil Agni überall einen Anteil hat, für Soma, weil 
Somas Gottheit die Manen sind.?) 


pravistam agne apso osadhigu | 
tam tvā yamo acikec citrabhäno — 

Dass Agni der Mond sein kann, wird später mit einzelnen Versen 
zu belegen sein; in welchem Umfang der RV. den Mond als Agni he- 
zeichnet, gehört nicht in diesen Zusammenhang. Ich verweise noch auf 
Maitr. Samh. III, 1,5 (S. 7, 2.9 ff.) 

1) sa ihäpag causadhig ca pravigati | tad enam adbhya osadhibhyah 
sambhrtyäahutibhyo ’dhi jamayati sa ega ähutebhyo jätah pagcäd dadrge. 

?) Ebenso II, 4, 4, 20. 

3) cf. II, 4, 2,13; 6, 1, 4, AV, XVIII, 4,72; Çāùkh. Cr. IlI, 16, 4 
u, 8 W, 


II, 4, 4, 15: Der Mond ist König Soma, die Speise der 
Götter.) Wonn sie ihn früh essen wollen, pressen sie ihn 
tags vorher. Wenn er abnimmt, da verzehren sie ihn. 

IV, 6, 7, 12: Hier nun auf dem Havirdhäna naht Soma 
als Mann den Wassern als Frauen. Aus dieser Vereinigung 
ist der Mond geboren; aus Speise die Speise, nämlich aus 
Wasser und Soma der Mond. Denn der Mond ist die Speise 
dessen, der dort brennt (Sonne). 

VI, 1, 2, 4: Prajäpati — vereinigte sich als Sonne mit 
dem Himmel. Daraus entstand ein Ei. Er berührte es mit 
den Worten: ‚bringe Samen‘. Daraus entstand der Mond. 
Denn der ist Samen. Was aber an Thränen zusammen- 
geflossen war, das wurde zu Naksatras.”) 

VII, 1, 2, 7: Der Himmel war sein Haupt, Sonne und 
Mond seine Augen. Das Auge, auf welches er sich legte, 
das war der Mond. Deshalb ist dieser etwas geschlossen: 
denn die Speise lief aus ihm aus. 

Alt. Brähm. VII, 11: etad va devasomam yac can- 
dramäs u. Ss. W. 

Man sieht, dass die Anschauung, der Mond enthalte die 
Speise der Götter und Manen, eine überaus geläufige ist. 
Ebenso wird der Soma, den man auf dem Opferplatz unter dem 
Symbol der Pflanze feierlich einholt und zum Trank ver- 
wendet, als der Mondgott selbst betrachtet. Kaus. Brälm. 
VII, 10 heisst es: asau vai somo räja vienksanac candramäh 
sa imam kriam eva pravicati tad yat somam räjänım krindty 
asau vai somo räjä vicaksınac candramä abhisuto "sad iti 
tasmas kritäya navänvahu — „der sichtbare Mond ist jener 
König Soma. Dieser geht in den gekauften ein. Deshalb, 
wenn er König Soma kauft, geschieht es mit dem Gedanken: 


1) Dieser Satz steht auch noch XI, 1, 8, 3; 4, 4; 2,5, 3. 
2) § 10 sagt, dass nach dem Mond die Vigve devāh geschaffen 
wurden, 
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‚der sichtbare Mond ist der König Soma; der möge gepresst 
werden.‘ Für diesen gekauften sagt er neun her.“ 

IV, 4: somam räjänım candramasam bhaksayamiti manasä 
dhyäyann acniyät') tad asau vui somo rājā vicaksanac can- 
dramäs tam ctam aparapaksam devā abhişunvanti | tad yad a- 
parapaksam dākşãyanayajñasya vratāni carati devānām apisoma- 
pitho "säniti „in dem Gedanken, ‚ich geniesse König Soma, den 
Mond‘ soll er essen. Der sichtbare Mond ist König Soma. 
Diesen pressen die Götter in der dunklen Hälfte. Wenn er 
in der dunklen Hälfte die Observanzen des Däksäyanaopfers 
begeht, geschieht es in dem Gedanken: „ich will mit den 
Göttern am Somatrank teilnehmen.“ ?) 

Diese Aeusserungen beruhen nicht auf gelegentlichen 
mystischen Anwandlungen oder Deutungen. Das zeigt der 
im Aitareya Brälmana (und sonst) beschriebene Empfang 
König Somas, sobald er nach dem Kauf auf dem Havirdhäna- 
wagen auf den Opferplatz geschafft wird. Sowol die dabei 
verwendeten Sprüche als die von dem Brähmana hinzuge- 
fügten Erläuterungen machen unzweifelhaft, dass auch dieses 
in der Pflanze den Mondgott selber sah. So sagt es z. B. 
über den Somakauf:?) präcyäm vai diçi deväh somam räjanım 
ahrinans tasmät präcyam diçi kriyate | tam lrayodacan mäsüd 
akrinan | tasmät trayodaco mäso nānuvidyate | na vai soma- 
vikrayy anuvidyate | päpo hi somavikrayi | tasya kritasya 
manusyän abhy upävartamänasya diço viryänindrıyanı 
vyudasidan — „im Osten kauften die Götter König Soma. 
Daher kauft man ihn im Osten. Sie kauften ihn vom 
13. Monat. Daher gilt der 13. Monat als nicht vorhanden. 


m nn nn EE ae 


1) Siehe Maitr. Samh. II, 3, 8 (36, 10): 
aham tam asya munasä ghrten« 
somam rājānam iha bhakşayāmi | 
2) cf. Çäùkh. Çr. S. IJI, 8, 15. 
3) I, 12. 
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Nicht gilt der Somaverkäufer als vorhanden; denn der Soma- 
verkäufer ist schlecht. Als der gekaufte den Menschen 
nahte, entfernten sich von ihm Himmelsgegenden, Kräfte, 
Sinne —.“ 

Wenn Soma gefahren wird, sagt der Hotr: „vom guten 
gehe vor zu besserem“* und das Brähmana erklärt: gut ist 
diese Welt; besser als diese ist jene. Zur Himmelswelt 
lässt er den Opferer gehen. „Alle freuen sich über den 
gekommenen Glanz,“ spricht der Hotr und das Brähmana 
fügt hinzu: Glanz ist König Soma; jeder freut sich über 
ihn, wenn er gekauft wird, sowol wer beim Opfer etwas be- 
kommen soll als der, welcher nichts bekommen soll. 

Sehr deutlich äussert sich die brahmanische Anschauung 
in der bei der gleichen Gelegenheit erfolgenden Anwendung 
des Verses RV. IV, 53, 7: ägan deva rtubhir vardhatu 
ksayam dadhätu nah savitä suprajäm isam „mit den Jahres- 
zeiten nahte der Gott. Möge er das Haus mehren; es 
gebe uns Savitr reiche Nachkommenschaft und Speise,“ wozu 
das Brähmana bemerkt: rtavo vai somasya rājño räjabhrätaro 
yatha manusyasya, tair evamam tat sahāgamayati. „Die 
Jahreszeiten sind König Somas Königsbrüder, ebenso wie ein 
Mensch Brüder hat. Mit diesen lässt er ihn da vereinigt 
kommen.“ Es ist kein Zweifel, dass der König Soma, dessen 
Brüder die Jahreszeiten sind, der Mondgott ist. 

Dasselbe Resultat ergibt sich bei der Musterung ein- 
zelner Yajurvedasprüche, die die mit Einbringung Somas 
verbundenen Handlungen begleiten. Sobald z. B. der mit 
Soma beladene Wagen sich in Bewegung setzt, sagt der 
Adhvaryu zu Soma:!) „gehe vorwärts, o Herr der Erde, 
allen Wohnungen entgegen. Nicht mögen Diebe, nicht Wege- 
lagerer, nicht böse Wölfe, (nicht der Gandharve Vicvävasu) 
dich angreifen. Zu einem Vogel geworden flieg zu dem Fest- 


ı) Maitr. Samh. J, 2, 6 (S. 15); Taitt. S. I, 2, 9; Ap.X,29,1u.s, w, 
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platz in unsers Opferers Hause, zur Pressung für die Götter.“ !) 
An die Ankunft auf dem Opferplatz schliesst sich die Ati- 
thya-isti an, die Willkommensspende dem hohen Gast zu 
Ehren, der dem Hause des Opferers naht.‘) 

Er wird nachher von dem Wagen herabgenommen. Der 
Spruch dabei lautet: „mit unverletztem Fittich steige her- 
nieder zu den Menschen, verlangend zu den verlangenden, 
freundlich zu den freundlichen. O König Soma. steige du 
ganz herab zu den Menschen, zu dir steigen alle Menschen 
herab.“ Mit den Worten „den Luftraum entlang schreite“ 
schreitet er vor.) 

Soma wird auf einen Thron gesetzt und als König Va- 
runa angeredet. Mit den Worten: „Verehre den grossen 
Varuna, verehre den weisen Hüter des Amrta; dieser 
gewähre uns dreifachenSchutz — |,“ soll er überall dem König 
Soma nahen.) Man sieht, durchweg wird Soma als Gott 


!) Soma ist in ein Gewand eingebunden. Auch dies hat offenbar 
seine symbolische Bedeutung. 

2) cf. Çat. Brähm. III, 4, 1,1: Als Gast kommt zu seinem Hause der 
gekaufte Soma. Ait. Br. I, 15: harir ätithyam nirupyate some räjany 
ägate. 

3) Ap. X, 30, 15. 

4) Auf die Atithyesti folgt eine Ceremonie von kulturgeschichtlichem 
Interesse. Der Mikrokosmos des indischen Opfers setzt sich in sehr mannig- 
facher Weise zusammen. Der Agnistoma war nicht immer das verwickelte 
Opfer, als das er jetzt erscheint. Er löst sich bei näherem Zusehen in 
eine Zahl von einzelnen, verschiedenen Gebieten des indischen Lebens 
entstammenden Bestandteilen auf. Grade das verleiht dem weiten Gebiet 
des indischen Rituals seine tiefere Bedeutung, dass es Bräuche des häus- 
lichen oder öffentlichen Lebens mit religiösem Schimmer umgab, sie in sich 
aufnahm, und dadurch eine reiche Quelle alter Sittenkunde geworden ist. 
Dass die Pravargyaceremonie loszulösen ist und ursprünglich ein Milch- 
opfer war, hat Garbe in einem interessanten Aufsatze ZDMG. XXXIV, 
319 gezeigt. Ueber die Bedeutung der Diksä wird später zu sprechen 
sein. An dieser Stelle weise ich auf die Tänünaptraceremonie hin, 
die sich unmittelbar an das Gastopfer anschliesst und durch diese enge 
Verbindung ihre Erklärung empfängt. Wenn sie im Ritual eine Art 
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verehrt und mit einem mystischen Schleier umgeben, der 
unerklärlich wäre, hätte man Soma hier nicht als Gott, als 
Mondgott betrachtet, der der Hütte des Opferers naht.') 


Die aus dem Gatapatha angezogenen Stellen haben uns 
bis vor die Thore des RV. geführt.) Dürfen wir annehmen, 


Schutzbündnis zwischen Opferer und Priestern darstellen soll, so wurde 
dieser sakrifikale Zweck ihr erst später beigelegt. Ihr enger Anschluss 
an das Gastopfer gibt ihr die allgemeinere Bedeutung eines ursprünglichen 
Gastfreundschaftsbundes, geschlossen zwischen dem Ankömmling und dem 
Hausherrn, an dessen Herde er Aufnahme findet. Es ist eine Art von 
Verbrüderungsfest. 

Merkwürdig sind auch die Upasadas. Nach den damit verbundenen 
Mythen waren es einst bei feindlichen Angriffen, Belagerungen u. s. w. 
übliche Opfer. Sie zeichnen sich durch Kürze aus, Prayäjas und Anuyäjas 
fallen weg (s. Eggeling II, 106°); der Pravara ist sehr kurz (Ap. XI, 3, 8). 
Nach einer Vorschrift bei Baudhäyana (s. Ap. XI, 3, 12) soll man mit den 
Upasads, als ob man es eilig hätte, vorgehen, um ausgelassene Dinge sich 
weiter nicht kümmern. Ait. Br. I, 23, 1 ff.: jitayo vai nāmaitā yad upa- 
sada. Çat. Br. III, 4, 4, 4: tad vai deväa aspruvata ta etäbhir upasad- 
bhir upäsidans tad yad upäsidans tasmäd upasado nāma te purah prā- 
bhindan | imän lokān präjayans tasmäd ähur upasadā puram jayan- 
tīti. Siehe ibid. 21. 22. u. s. Religiöse Ceremonien bei Belagerung 
feindlicher Orte kannten auch die Römer. Siehe Marquardt-Momm- 
sen, Handbuch VI, 3.! S. 20. 23; Lubbock, Orig. of Civil.’ 249. 

1) Man vgl. auch z. B. Çat. Br. IIJ, 9, 4, 1 ff. 

2) Ueber amrta siehe die Bemerkungen Bergaignes I, 196 ff. Er 
sagt S. 196: Je crois que l’amrta, en tant qu’&läinent matériel, est l'essence 
immortelle du Soma contenue dans les eaux du ciel, à laquelle le breuvage 
du sacrifice est identique, tant par son origine que par ses effets. 

3) Dass im AV. Soma öfter den Mond bedeutet, ist bekannt. Vgl. 
VJ, 81, 3. 4; XI, 6, 7 u, a, 


301 


dass die Anschauung, welche von der Zeit der Brähmanas 
an sich durch die ganze spätere Litteratur zieht, erst nach 
dem Rgveda entstanden ist oder sollen wir sie für schon 
rgvedisch halten? 
Dass in einer kleinen Anzahl von Rgvedastellen Soma 
den Mond. bedeutet, ist längst erkannt. Das PW. führt I, 
65, 10; 91,1ff.; 163,3; X, 85, 1 ff.; 107,2; 116,3 an Wir 
gehen am besten von diesen Versen aus, um einen festen Grund 
zu gewinnen. Eine Hymne (X, 85) ist von besonderer 
Wichtigkeit. Sei es, dass man sie mit Recht oder Un- 
recht zu den spätesten Elementen unsers Liederkorpus 
rechnet, sie bildet einen seiner Bestandteile und legt darum 
ein Zeugnis für das Hinübergreifen jener Anschauung in den 
RV. ab. Ihre ersten fünf Verse kommen in Betracht. 
1. satyenottabhitä bhūümih 
süryenottabhitä dyauh | 
rtenädityäs tisthanti 
divi somo adhi ertah || 
2. somenāädityä balinah 
somena prthwi mahi | 
atho naksatränäm esäm 
upasthe soma ähitah || 
3. somam manyate papivän 
yat sampiisanty osadhim | 
somam yam brahmäno viduh 
na tasyāçnāti kaç cana || 
4. āchadvidhānair gupito 
bärhataih soma rakşitah | 
grārņām ic chrnvan tisthasi 
na te açnăti pärthivah || 
. yat ré deva prapibanti 
tata d pyäyase punah | 
väyuh somasya raksıta 
samanam māsa äkrtih || 
1. „Durch die Wahrheit ist die Erde gestützt, durch 
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die Sonne gestützt der Himmel. Durch die heilige Ordnung 
stehen fest die Adityas, ist Soma an den Himmel gesetzt. 

2. Durch Soma sind die Adityas stark, die Erde gross 
durch Soma; aber in den Schooss der Sterne ist Soma 
eingesetzt. 

3. Soma meint man getrunken zu haben, wenn man die 
Pflanze stampft; aber keiner geniesst von dem, den die 
Brahmanen als Soma kennen. | 

4. Behütet, o Soma, durch Reihen von . .,'!) durch 
(Reihen von) Brhats beschirmt, stehst du die Presssteine 
hörend. Kein Sterblicher isst von dir. 

D Wenn, o Gott, sie dich trinken, dann füllst du dich 
wider. Väyu ist Somas Hüter. Der Mond ist der Jahre 
Bild.“ 

Wir sehen, dass der Dichter hier den Mond für den 
Trank der Götter hält, für die er sich immer aufs neue füllt; 
aber gegen den Glauben wendet er sich, dass auch der 
Mensch, der die Pflanze stampft, von dem Monde trinke. 
‚Du hörst wol den Klang der Steine, aber niemand isst von 
dir.‘ Anders lautete die orthodoxe Meinung der Brähmanas; 
anders, wie wir sehen werden, die der andern Dichter. Ehe 
ich mich dieser zuwende, möge aus X, 85 noch v. 19 eine 
Stelle finden: 

navonavo bhavatı jJäyamäno 

ahnām ketur usasäm ety agram | 

bhägam devebhyo vi dadhāty yan 

pra candramās tirate dirgham yuh || 
„immer aufs neue geboren wandelt er als Zeichen der Tage 
den Morgenröten voran. Den Göttern teilt er auf sei- 
nem Wege ihren Anteil aus. Es verlängert der Mond 
unser Leben.“ 


1) ächad hat noch keine ausreichende Erklärung gefunden. Ist es 
eine Corruptel aus ot sadvidhänach? 
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Ganz derselbe Vers befindet sich in den Samhitäs des 
schwarzen Yajurveda!) in einer Verbindung, die über die 
Bedeutung des bhägam vi dadhäti keinen Zweifel lässt. In 
beiden Texten folgt ihm ein als Yäjyä gebrauchter Vers nach: 

yam äditya ancum äpyäyayantı 

yam aksitam aksitayah pibanti | 

tena no rājā varuno brhaspatir 

d pyäyayantu bhuvanasya gopah || 
„welchen Strahl die Adityas füllen, welch unversieglichen 
die Ewigen trinken, damit mögen uns König Varuna und 
Brhaspati, die Hüter der Welt erfüllen.“ 

(Gehen wir nun von diesen Versen zu andern Hymnen 
des RV. über, so zeigt sich, dass die gleichen Vorstellungen auch 
ausserhalb des X. Buches anzutreffen sind. Ganz mit den 
angeführten Versen stimmt z. B. IX, 67, 28 überein, er ist 
nur eine Variation desselben Themas: 

pra pyäyastra pra syandasıa 
soma viçvebhir angubhih | 
devebhya uttamam havik || 
„fülle dich, ströme, o Soma, in allen Strahlen, als höchste 
Speise den Göttern.“ Oder I, 91, 16 ff: 
d pyäyasva sam etu te 
viçvatah soma ersuyam | 
bharä väjasya samgathe || ( = IX, 31, 4). 
17. ä pyäyasva madıntama 
soma vievebhir ancubhih | 
bhav& nah sucravastamah sakhä vrdhe |! 
13. sam te payansı sam u yantu vajah 
sam vrşnyāäny abhimātişāhah 
āpyäyamäno amrläya soma 
divi çravāùsy uttamāmi dhisva || 


1) Taitt. Samh. II, 4, 14, 1; 3, 5, 3. Maitr. Samh. IV, 12, 2 
(8.181). AV. VII, 81, 6 mit der Variante devak für ädityah; die vor- 
ausgehenden Verse beziehen sich auf Sonne und Mond resp. auf den Mond 
allein. 
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„Fülle dich! Von allen Seiten werde dir Heldenkraft. Sei 
inmitten der Kraft(?). Fülle dich, o süssester, o Soma, in allen 
Strahlen; sei für uns der berühmteste Freund, dass wir ge- 
deihen. Dir, dem Feinde bezwingenden, sollen zufliessen die 
Milchtränke, zu die Speisen, zu die Kräfte; schwellend, o 
Soma, voll Ambrosia gewinne höchsten Ruhm am Himmel.“ 
Der älteste zu dieser Stelle vorhandene Commentar Çat. 
Br. VII, 3, 1, 46 (S. 593, 7) beseitigt jeden Zweifel, ob wir 
unter Soma hier den Mond oder die Pflanze verstehen sollen, 
durch die Worte: candramäa vā asya divi çrava uttamam; und 
zur weiteren Bestätigung dient die bei Hiranyakecin!) vor- 
geschriebene Verwendung des Verses zur Neumondszeit.?) 
In anderem Bilde wird dieselbe Anschauung IX, 78, 4 aus- 
gedrückt: | 


gojin nah somo rathajid dhiranyazıt 

svarjid abjit pavate sahasrajit | 

yam deväsac cakrire pitaye madam 
svädistham drapsam arunam mayobhuvum || 


„Es läutert sich für uns Soma, der Rinder, Wagen, Gold, 
Licht, Wasser, Tausendfaches ersiegt, den die Götter sich zum 


1) Grhya Sutra I, 15, 1. 

2) Die Verwendung unsrer Verse beim Apyäyana widerspricht dieser 
Auffassung nicht, weil das Apyäyana des Mondes vorbildlich ist für das 
der Pflanze, so wie der Mond am Himmel das Vorbild des in der Kufe 
strahlenden Somatropfens ist (VIII, 82, 8). Wie gern man die Vorgänge 
am Himmel in denen des Opferplatzes widerzufinden suchte, kann die Ver- 
wendung des Verses I, 91, 3 rajno nu te varunasya vratanı beim Ava- 
bhrtha, wofür es sicher ursprünglich nicht gedichtet ist, zeigen. 

So sind auch die Worte angurangus te deva soma u. s. w. (Taitt. 
Samh. I, 2, 11, 1) erst nachträglich beim Bomäpyäyana zur Anwendung 
gelangt. Die Ausdrücke angu, soma, pū, pyà passen ebensogut auf die 
Pflanze wie auf den Mond, so dass in jedem Falle für sich zu entscheiden 
ist, ob Mond oder Pflanze gemeint ist. 
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Rauschtrank machten, den süssesten, rötlichen, erfreuenden 
Tropfen.“ Dieser Tropfen ist der Mond.') 
Ein andres Beispiel liefert uns IX, 86, 42: 


so agre ahnäm harir haryato madah 
pra cetasä celayate anu dyubhih | 

dvä janä yätayann antar iyate 

narä ca cansam dawyam ca dhartarı || 


„es macht durch seine Einsicht sich wahrnehmbar am Anfang 
der Tage der goldene liebliche Rauschtrank im Lauf der 
Tage. Er wandelt zwischen beiden Geschlechtern sie zur 
Tätigkeit führend, als Träger des menschlichen nnd gött- 
lichen Gebotes (L.).* 

Der Vers berührt sich durch die Worte agre ahnäm, 
durch den Hinweis auf Götter und Menschen nahe mit dem 
S. 302 angeführten Vers 19 des Liedes X, 85; agre ahnam 
ist soviel wie ahnām ketur usasäm ety agram, und der 3. Päda 
lehrt, dass karir haryato madah der Mond selber sei; denn 
der, welcher zwischen Götiern und Menschen wandelt, ist 
entweder die Sonne, die hier nicht in Betracht kommt, oder 
der Mond.?) 

Andere Verse desselben Liedes zeigen die Richtigkeit 
dieser Behauptung. 86, 45 z. B. heisst es: 


agrego räjäpyas tavısyate 

vimäno ahnäam bhuwanesv arpitah | 
harir ghrtusnuh sudreiko arnavah 
jyotirathah pavate rāya okyah || 


E nn nn nn 


1) Man vergleiche hierzu IX, 86, 39: 
gott pavasva vasurid dhiranyavid 
retodhä indo bhuvanesr arpitah | 
tvam suriro asi soma vigvavit 
tam tvā viprā upa girema sate |; 


2) cf. IX, 68, 4: sa mātarā vicaran. D 


„voranschreitend wird stark der König der Wasser‘); als 
Ordner der Tage isterin die Welten gesetzt. Goldig, 
den Rücken voll Butter, von schönem Anblick, wogend, auf 
leuchtendem Wagen, reinigt?) sich der Freund des Hauses 
uns zum Reichtum.“ Man vergleiche ferner v. 5: 

vievä dhämani vievucaksa rblwasah 

prabhos te salıh pari yanti ketavah | 

vyänacıh parase soma dharmabhih 

patir vicvasya bhuwvanasya räjast || 
„Auge der Welt! es umwandeln alle Wohnungen deine, des 
weisen, mächtigen, Strahlen.?) Durchdringend läuterst du 
dich, o Soma, nach den Satzungen. Du herrschest als Ge- 
bieter der ganzen Welt.“ | 

14. drāpim vasäno yajato divispream 

untariksapra bhuvanese arpitah | 

grat jajñāno nabhasäbhy akrımit 

pratnam asya pitaram a vivāsati || 


„In ein Gewand sich Kleidend das an den Himmel streift,®) 


!) Ueber die Bedeutung dieses Ausdrucks, sowie über ghrtasnu wird 
in einem besonderen Abschnitt zu sprechen sein. 

D) Warum der Mond paramäna heissen kann, wird später begründet 
werden. 

3) v, 6 geht vom himmlischen auf den irdischen Soma über: 


ubhayutah paramänasya ragmayo 
dhruwvasya satuh pari yanti ketavah | 
yadi paritre adhi mrjyate harik 
satta ni yonā kalaçeşu sīdatı | 
Dieser rasche, so häufig zu beobachtende Uebergang von dem himm- 
lischen zum irdischen Soma, vom Mond zur Pflanze oder dem Trank, wird 
erst durch die Annahme, dass es der Mondgott selber sei, der in die Seihe 
eingeht, verständlich. 
1) cf. IX, 100, 9: 
tvam dyäam ca mahierata 
Drum ceti jabhrise | 
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den Luftraum erfüllend,!) in die Welten gesetzt, dem 
Lichtreich entstammend kam der verehrungswürdige - durch 
die Luft herbei; dessen alten Vater verehrt er.“ 

Man lese diese Verse und die in den Anmerkungen hinzu- 
gefügten Parallelstellen ohne Rücksicht auf die ältere Mei- 
nung, einmal mit dem Gedanken, dass der Somatrank ge- 
meint sei, ein zweites Mal mit Bezug auf den Mond und 
man wird leicht inne werden, welche Deutung den Vorzug 
verdient. Das zeigen auch die andern Verse: 

40. un madhva ürmir vananā atısthipat 
apo vasäno muhiso vi yähute | 
rājā pavitruratho région aäruhat 
sahasrabhrstir jayati çravo brhat || 
„Es regte der Süssigkeit Woge die Wünsche an; in Wasser 
sich kleidend, taucht der starke in sie ein. Der König, auf 
dem Pavitra fahrend, gewann den Wettkampf; tausend- 
fach strahlend ersiegt er grossen Ruhm.“ sahasrabhrsti 
„mit tausend Zacken“ ist ein Beiwort des Blitzes. es ist denkbar 
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prati drop amufcathäh ' 
pavamana mahitvanā |; 
Pädaab — IX, 86, 29c. 
IX, 101, 14: ā Jämır atke avyata | 
i 11, 4: babhrare arunäya divisprge somäya. 
N IX, 62, 14: 
vimänorajasah kavıh 
indräya pavate madah |: 
IX, 63, 8: ayukta sūra etagam — 
antariksena yätareı, 
3, 7: esa divam vi dhävati 
tiro rajänsı dhärayä | 
H ega divam vy äsarat 
37, 3: rocanā dival pavamāno vi dhävatı. 
48, 4: sädhäranam rajasturam vir abharat. 
65, 16 u. s. w. 
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als Epitheton eines Gestirnes, vor allem der Sonne oder des 
Mondes, aber nicht als Eigenschaft "des Somatrankes.') 
IX, 60, 1 heisst Indu „tausendäugig* (sahasracaksas) 
26, 5: bhüricaksas „vieläugig“ (vgl. auch svahcaksas): beide 
Worte beziehen sich auf seinen Strahlenkranz. 

Wie in IX, 86 neben Strophe 42 andere Verse die Not- 
wendigkeit der Deutung Somas: als Mond augenscheinlich 
machen, stehen auch in I, 91 neben v. 16—18 andere, die 
sich, wie bemerkt, auf den Mond beziehen. Ausser v. 1 
kann zum Beweise v. 22 angeführt werden, in dem es 
heisst: tvam jyotisa vi tamo vavartha „du wehrtest durch 
dein Licht das Dunkel ab.“ Kann bei einer vorurteilsfreien 
Exegese gezweifelt werden, dass der Mond dieser das Dunkel 
abwehrende Soma ist? | 

Es ist gewiss, dass einige Teile unsers Liedes, wie 
Vers 21, sich auf den Somatrank beziehen können. Ich habe 
aber schon mehrfach auf diesen oft widerkehrenden Wechsel 
zwischen Gott und Trank aufmerksam gemacht; er ist die 
Folge des innigen Zusammenhanges zwischen Mond und 
Trank. 
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1) Einige andere Ausdrücke wie madhra ūrmir, apo vi gähate werden 
nachher ihre Erklärung finden. Aus der Verwendung des doppelsinnigen 
pavitra in paritraratho folgt durchaus nicht, dass Soma darum an dieser 
Stelle derSomatrank sein müsse. Man kann sich davon durch einen Blick auf 
IX, 67, 23. 24 oder 83, 2 überzeugen, wo von Agnis resp. Brhaspatis 
Pavitra gesprochen wird: yat te pavitram arcivad agne tena punihi nal 
etc. Es wird also möglich sein, dass der Mond sein Pavitra hat. Man 
vergleiche: 

IX, 66, 5: tava gukräso arcayalhı 
divas prgthe vi tunvate | 
pavitram soma dhāmabhilı || 
oder IX, 22, 7: tvam soma panibhyu d 
vasu gavyani dhärayalı | 
tatam tantum acıkradal || 

Das Pavitra hier ist entweder der Strahlenkreis (das Strahlengewebe) 

oder der Himmel. 
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Dass Soma im ganzen IX. Mandala der Mond ist, wird 
weiter durch die vielen Anspielungen auf seinen Glanz, sein 
Licht erwiesen. Man vergleiche, um einiges anzuführen, 

9, 3: sa sünur mälarä cucir 
jäto jäte arocayat | 
„der Sohn liess strahlend nach seiner Geburt die Eltern 
nach ihrer Geburt erstrahlen.“ ') 
15, 5: esa rukmibhir īyate 
vaji cubhrebhir ancubhih || 
„es eilt dahin der Renner mit seinen goldgeschmückten, 
schimmernden Strahlen.“ 
17, 5: ati trì soma rocand 
rohan na bhrājase divam | 
„du strahlst, o Soma, wenn du über die drei Lichträume 
hinaus den Himmel ersteigst.”) 
39, 1: o nah pavasva dhārayāä — 
yayā jyotir vidasi nah || 
„Jäutere dich für uns mit dem Strom, mit dem du Licht 
für uns finden mögest.“ 
41, 5: og mahi rodası mn | 
usah süryo na racmibhih || 
„fülle Himmel und Erde an, die grossen, der Morgenröte 
und Sonne gleich an Strahlen.“ 
27, 5: eeng süryena häsate 
pavamano adhi dyavi | 
pavitre matsaro madah || 
„es läuft Pavamäna mit Sürya am Himmel, auf dem Pavitra 
der Rauschtrank.“ 
89, 4: pavamanı svar vido 
jayamäano ’bhavo mahän | 
„oe P., du fandest Licht; du wurdest gross als du geboren 
wurdest.“ 
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1) Unmittelbar darauf folgen (v. 4) die Worte ekam obt väurdhulı; das 
„eine Auge“ ist natürlich der Mond. 
?) Ueber na s. GGA. 1889, Nr. 10, S. 414. 
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61, 16: pavamano ajijanat — 
Jyotir vaigvanaram brhat il 
„P. schuf das grosse Licht Vaigvänaras.“ 
86, 6: ubhayatah pavamanasya raçmayo 
dhruvasya satah pari yanti ketuvah | 
„Auf beiden Seiten!) wandeln herum Pavamänas Strahlen, 
des festen?) Wahrzeichen.“ 
111, 3: pürvam anu pradigam yätı cekitat 
sam ragmibhir yatate dargato ratho 
daiwyo darcato ratho | 
„er wandelt erglänzend nach Osten. Mit den Strahlen ver- 
bindet sich sein schöner Wagen; sein himmlischer, schöner 
Wagen.?)“ 

Die Macht des Lichtgotts zeigt sich in der Vertreibung 
des Dunkels. Vers I, 91, 22 ist genannt; er steht nicht 
vereinzelt da. Man vergleiche: 

IX, 49, 5:  pavamäno asısyadat 

raksansy apajanghanat | 

pratnavad rocayan rucah || 
„Pavamäna lief eilig, die Rakgas vertreibend; in alter \Veise 
liess er die Sterne scheinen.“ 

IX, 66, 24: pavamäana rtam brhat 


1) Bergaigne I, 180 erklärt ubhayatah als Himmel und Erde. 
2) d. i. dhartä divah ete. S. S. 313°. 
3) Vergleiche noch IX, 68, 3; 85, 12; 88, 5; 107, 26. Daher Soma 
hari, babhru, aruna, çona; z. B. IX, 11, 4: 
babhrave nu svatavase 
arumäya divisprçe | 
somäya gätham arcata || 
VIII, 29, 1 (Rätselhymne) ; IX, 78, 4; 107, 19. 20; AV. V,7,5u. s. w. Darum 
kann AV. VIII, 1, 2 soma angumant „der strahlenreiche Soma“ zwischen 
Bhaga und den Maruts stehen. Auch sonst wird von Somas Glanz ge- 
sprochen. Siehe z. B. Maitr. Samh. II, 6, 10 (70, 3). 11 (70, 9. 10); 
IV, 4, 4 (54, 4) u. s. w, 
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cukram jyotir ajıjanat | 
krsnā tamansi jwighunat (II 
oder IX, 100, 8: puvamänı mahi cravıs 
citrebhir yäsı racmibhih | 
= çardhan tumänsi jighnase || 
IX, 9, 7; 108, 12 u. a.?) 

Wenn Soma nun in der ganzen späteren Zeit und in 
einigen Hymnen des RV. selbst anerkanntermassen den Mond 
bedeutet, wenn in andern von seinen Strahlen, seinem Glanz, 
seinem Kampf gegen die Finsternis gesprochen wird, so 
wird eine gesunde Interpretation annehmen müssen, dass 
auch in diesen andern Soma «durchweg (den Mond bedeutet. 

Ich will ein weiteres einem andern Mandala entlehntes 
Beispiel anführen; VI, 44, 21--24: 

vrsäsı divo vrsabhah prthiryäah 

rysā sindhüänäm rrsabhah stiyanan | 

vrsne ta indur ersabha pipāya 

srāädū raso madhupeyo varāya i| 
22. ayam devah sahasà jäyamänah 

indren« yuja panim astabhäyıt | 

ayam svasyı pitur dyudhäni 

indur amusnäd acirasya māyāh || 
23. ayam akrnod usasah supatnih 

ayam sürye adadhä) jyotir antah | 

ayam tridhätu divi rocanesu 

tritesu vindad amrtam nigüdham || 
24. ayam dyaväprthıri vi skabhäyat 

ayam ratham ayunak saptaracnım | 


1) Vgl. auch vv. 24. 26. 
2) An einer Stelle wird ausdrücklich gesagt, dass die Nacht ihn 
schmückt, 99, 2: 
adhu ksupia pariskrto 
vajan abhi pra gähate; 
Ludwig übersetzt allerdings ksapa als „Fürst“, 
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ayam gosu cacyä pakvam antah 
somo dädhära dacayantram utsam || 

21. „Du bist der Stier des Himmels, Stier der Erde, 
Stier der Ströme, Stier der stehenden Gewässer. Es nahm, 
o Stier, zu für den Stier (d. i. Indra) dein Tropfen (Indu) 
an Fülle (d.i. Zunahme des Mondes), der süsse Saft, der 
Honigtrank nach Wunsch. 

22. Dieser Gott, bald nachdem er geboren, machte mit 
Indras Hilfe den Pani dingfest. Es stahl Indu seines eignen 
Vaters Waffen, des unfreundlichen Zauber. 

23. Er schuf den Morgenröten einen guten (satten, er legte 
in die Sonne das Licht. Er fand dreifach am Himmel in 
den dritten Sphären das verborgene Ambrosia. 

24. Er stemmte auseinander Himmel und Erde. Er 
schirrte an den Wagen mit sieben Strahlen (Zügel). Es 
bewahrt Soma mit Geschick das Gare in den Kühen, den 
mit zehn Strängen versehenen Brunnen.“ 

In diesen vier Versen erscheint als getreuer und eben- 
bürtiger Genosse Indras der zu einer kosmogonischen Macht 
erhöhte Indu oder Soma. Indra hilft ihm zwar in der Be- 
siegung des Pani; aber die meisten der vom Sänger gepriesenen 
Wunder sind Indus Werk allein!) Er schafft den Gatten 
der Morgenröten, er stützt Himmel und Erde, legt in die 
Sonne das Licht und hält den Brunnen am Himmel. Wollten 
wir in diesem Indu den durch die Seihe fliessenden Soma- 
tropfen sehen, wir würden die Phantasie der vedischen 
Sänger nur überbieten. In den Worten: „er schirrte den 
siebenstrahligen Wagen an“ haben wir den deutlichsten 
Hinweis auf den Mond, der wie die Sonne im lichten Wagen 
fährt.?) 


1) Es heisst auch sonst, z. B. IX, 88, 4 von ihm, dass cr wie Indra 
grosse Taten tue: 
indro na yo mahä karmäni cakrır 
hantä vriränäm asi soma pürbhit. 
?) Man vergleiche dazu die früher erwähnten Beinamen Somas; 
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Der Soma, den Indra den Dämonen raubt, mit dem er 
sich zum Kampfe gegen seine Feinde stärkt, ist nicht das 
Nass der Wolken, — die Wolken spielen keine grosse Rolle 
im RV., — sondern der im Mond enthaltene Göttertrank. 
Für die Götter füllt er sich mit Nektar, unter ihnen steht 
Indra voran: vrsne ta indur, heisst es in unsrer Stelle, 
vrsabha pipäya. Taten, wie sie hier geschildert sind, werden 
oft von Soma gerühmt; in viel höherem Grade als die Sonne 
ist für den Veda der Mond Schöpfer und Regierer der Welt" 
Indra und Indu stehen hier gleichberechtigt nebeneinander. An 
dieser Stelle seinoch aufeinige andre Hymnen hingewiesen, wel- 
che in gleicher Weise wie VI, 44 das kosmogonische Verhältnis 
Indras und Somas beleuchten, nämlich VI, 39, aus der ich 
v. 3. 4 hervorhebe ?) und VI, 72, in denen die schöpferische 
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Jyotiratha, pavitraratha oder IX, 86, 37: 

icana imä bhuvanänı viyase 

yujäna indo haritah suparnyah | 
„du durcheilst als Herr diese Welten, anschirrend, o Indu, die Flügelrosse. 7 
88, 3: cāyur na yo niyutvan istaydama n. s. w. 

1) So heisst er Stütze des Himmels: IX, 74,2: divo yah skambho 
dharunah svātata āpūrņo aùçuh. 72, 7: dharuno maho dirah; 76, 1: 
dhartä dival; 86, 8. 35. 46; 89, 6; 101, 15; 108, 16: divo vistumbha 
uttamah; 109, 6 etc.; daher auch divro märdhä u. a w. 

Er heisst IX, 90, 1 janiti rodusyok; ähnlich 96, 5 u. s. Andrerseits 
heisst Soma wider der Sohn von Himmel und Erde. 

2) 3. ayam dyotayad adyuto vy aktün 

dosa vastoh garada indur indra | 

imam ketum adadhur nü cid ahnäam 

çucijanmana usasac cakära !| 

4. ayam rocayad aruco rucäno 

ayam väsayad vy rlena pürvih | — 
„die dunkeln Nächte machte, o Indra, der Tropfen (Mond) helle, früh und 
abends Herbst für Herbst. Ihn setzten sie ein als Zeichen der Tage. Er 
schuf die lichtgeborenen Morgenröten. Strahlend liess er die strahlenlosen 
strahlen, er hiess nach ewigem Gesetze die vielen leuchten.“ Man vergleiche 
dazu X, 85, 19 (oben S. 302): ahnäm ketur usasäm ety agram candramas. 

Der mandra kavi divya vahni vipramanman vacana madhu VI, 39, 1 
ist Indu selbst, 


am ` 
Tätigkeit beider gemeinsam gefeiert wird.) Beachtet möge 
auch AV. VIII, 8, 23 werden, wonach Indra der Wagen- 
kämpfer (savyasthä), Indu sein Wagenlenker (särathi) jet" 
Und, wo Indu der Trank ist, wird die göttliche Natur 
dieses Trankes immer wider betont.) 

So treffen wir die Anschauung, welche man an die 
äusserste Grenze des vedischen Zeitalters verlegen zu müssen 
glaubte, mitten in den ältesten Bestandteilen der Lieder- 
sammlung an. Mustern wir von diesem gewonnenen Stand- 
punkt aus die Masse durch einander wogender Vergleiche und 
Metaphern, welche ganz besonders das IX. Buch in so ver- 
wirrendem Masse zeigt, dann klärt sich das Dunkel, das 
über einem so grossen Teil des RV. liegt. Es würde ja 
auch gar nicht verständlich sein, wie einer selbst krankhaft 
gesteigerten Vorstellungskraft die Tropfen gewöhnlichen 
Somasaftes in mystischer, kosmogonischer Bedeutnng er- 
scheinen sollten. Dass eine Opfergabe zum Bundesgenossen 
Indras werde, dass sie die Welt durchleuchte und schaffe, 
würde auch in Indien in dieser Verbreitung eine befremdende 
Anschauung sein und hätte bei andern Opfergaben z. B. 
beim Purodäc kein Gegenstück. Es lösen sich aber alle 
Zweifel, wenn wir annehmen, dass der Mond ein Behälter 


1) Man vgl. ausserdem noch IV, 28: VII, 104; IX, 19, 2; 88 etc. 
(Andrerseits setzt Indra den Mond an den Himmel). 
2) Siehe RV. IX, 97, 11; 101, 6; 103, 5; 109, 14; besonders 96, 2: 
d tisthati ratham indrasya sakhā 
vidvän en sumatim yāty accha. 
3) S. u. a. IX, 85, 3: 
alabdha indo parase madıntama 
ätmendrasya Lhavası dhäsir uttamale | 
abhi svaranti bahavo manisinuh 
räjJänam asya bhuvanasya ninsate ji 
4. sahasrıunithah gatadhäro adbhutah 
indräyenduh pavate kämyam madhu | 
jayan ksetram abhy are jayann apal ete. /' 
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voll Soma ist, dass er als ein goldener Tropfen am Himmel 
glänzt und ein Gefährte des nächst ihm populärsten vedi- 
schen Gottes bei seinen Kämpfen ist. Die Pflicht des Indra- 
freundes ist es, diesen Lieblingstrank des Gottes auf dem 
Opferplatz auch selber zu bereiten. Der Opfertrank, den 
der Sänger kredenzt, gilt als wirkliches Ambrosia, so wie 
es im Monde den Göttern und den Manen fliesst; man presst 
die Pflanze und meint den Gott.) So wird es verständlich, 
warum es VI, 47, 3. 4 — und ebenso an andern Stellen 
— heisst: 

ayam me pita ud (ert) vācam 

ayam manisam uçatim ajigah | 

ayam sad urvir amimita dhiro 

na yäbhyo bhuvanam kac canäre || 


$. ayam sa yo varımanam prthivyäh 
versmänam diro akrnod ayam sah | 
ayam piyūşam tisrsu pravatsu 


somo dädhärorv antariksam || 


„Getrunken erhebt cr meine Stimme, erweckte er meine 
sehnsüchtigen (Gedanken. Die sechs Breiten hat der Weise 
ausgemessen, denen kein Wesen fern ist. Er ist’s, der die 
Fläche der Erde und des Himmels Scheitel schuf; er schuf die 
Labung in den drei Höhen, Soma trägt den breiten Luftraum.“ 
VIII, 48, 12: 


DIS. 3, 9 (42, 2): esa pratnena janmanı 
devo devebhyah sutah | 
haril puritre arsati | 


91, 2: pra yo nrbhir umrto martyebhir 
marmrjāno — 

99, 7: sa mrjyate sukarmabhir 
devo devebhyah sutah 
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yo na induh pitaro hrisu pito 
amartyo martyan ä viveca | 
tasmali somäya havisä vidhema — |] 
„der, o Manen, von uns getrunken als Unsterblicher 
zu den Sterblichen kam, dem Soma wollen wir mit 
Havis dienen.* Zwischen diesen Versen und den einfachen 
Worten des Kausitaki Br.: somam rajänam candrumasam 
bhaksayamı ist kein Unterschied. 
Die Verwandtschaft zwischen Mond und Somatrank 
können auch folgende Verse noch beleuchten: 
IX, 12, 5: yah somah kalacesv ä 
antah pavitra ähitah | 
tam induh pari saşvaje || 
„der Soma, der in Kufen und im Läutersieb befindlich ist, den 
hielt der Mond!) umfasst.“ 
38, 5: esa sya madyo raso 
ava caste divah çicuh | 
ya indur vārum viçat |l 
„der Rauschtrank, der als Tropfen in die Seihe einging, der 
sieht herab als des Himmels Junges.“ Man vergleiche dazu 
den S. 305 eitirten Vers IX, 86, 42: so agre ahnām harir 
haryato madah?) — dré Joé yätayann antar iyate und IX, 48, 
3 (S. 286) Geo räjānam diva suparno bharat. IX, 51, 3; X, 
115, 3 sind S. 48 übersetzt. 
IX, 27, 3: esa nybhir vi niyate 
divo mārdhā vrsā sutah | 
somo vanesu viçvavit |] 


1) So auch Ludwig. 
2) Auch IX, 86, 35: 
indräya madvā madyo madah sutalı 
divo vistambha upamo vicaksanalı | 
Könnte man, muss ich aufs neue fragen, den Trauk „des Himmels 
höchste, wahrnehmbare Stütze“ nennen, wäre er nicht der Mond’? 
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5. esa süryena häsate 
puwamäno adhi dyavi | 
pavitre matsaro madah || u. $. W. 
„es wird von den Männern fortgeführt des Himmels Haupt, 
das starke, gepresst —. Es läuft Pavamana mit Sürya an dem 
Himmel, auf dem Pavitra der Rauschtrank.* Widerum: ist 
es wahrscheinlich, dass dieser mit Sürya am Himmel laufende 
Soma Pavamäna etwas anderes als der Mond selber ist? 
IX, 62, 13: 
esa sya pari sicyate 
marmrjyamänı āyubhih | 
urugäyah kavikratuh || 
14. sahasrotih ceatämagho 
vimäno rajasah kavih || 
| indräya pavate madah || 
oder IX, 86, 27°04: 
ksipo myjanti pari gobhir ärrtam 
trtīiye prsthe adhi rocane divah || 
101, 7: ayam pūsā rayir bhagalı 
somah punäno arsatı i 
patir vicvasya bhümano 
vy akhyad rodasi ubhe |i 
Wir sehen an allen Stellen, —- sie liessen sich leicht 
vermehren, fast jedes Lied des IX. Buches liefert Belege — 
die göttliche Eigenschaft Somas betont. Es ist nirgends 
der Saft der gewöhnlichen Pflanze, es ist der himmlische 
Trank, der unsterbliche Gott, der zu den Menschen kommt. 
Wie oft von Somas Königtum gesprochen wird, mögen noch 
einige Beispiele zeigen: 
IX, 7, 5: »paramäno abhi sprdho 
viço räjeva sidahi | 
20, 5: tvam räjera suvratah 
35, D: janasya gopati 
45, 4: indur devesu patyate | 
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48, 3: rajanam sukrato divah | 
suparno aryathir. bharat |] 
83, 5: rājā paritrarathah | 
96, 10: bhuvanasya rajä | 
97, 24: pavitrebhih paramano nreaksa 
rä)ä devānām uta martyanäm | 
56: esa vicvanıt pavate manist | 
somo vicvasya bhuvanasya rājā u. V.a. 
’ 


113, 2: dieam pate ` 

Er heisst daher auch suvrata (oben 20, 5): puruvrata 
3, 10; versarrata 62, 11; mahämahırata 48, 2; vratesw jägrhi 
61, 24; dharmanı dadhise 64, 1; asya vratänı nädhrse pavamd- 
nasya 53, 3; vicvo yasya vrate jano dädhära dharmanas pateh 
35, 6 etc. 

Also auch hierin deckt die vedische Auffassung sich 
ganz mit der des Rituals. 

Noch mehr. Soma heisst nicht nur amartya VIII, 48,12; IX, 
3, 1; 9, 6 u. s., sondern sehr oft deva, ja sogar König oder 
Vater!) der Götter, deren Geschlechter er schon kennt, 
wenn er noch im Mutterleibe ist.?) 

Ganz anders gestaltet sich hiernach unsre Anschauung 
von der Bedeutung des Mondes im RV. Der Mond, sagt 
man, spielt in den Liedern des RV. keine bedeutende Rolle. 
Wir sehen, dass er die grösste Rolle spielt. Wäre es 
‚anders, wir stünden vor einem Rätsel. Bei allen arischen 
Völkern ist der Mond ein Messer und Ordner der Zeiten 
gewesen. Der späteren indischen Poesie bietet er zu einer 
reichen Menge von Vergleichen Veranlassung. Mächtige 
Fürsten haben sich nach ihm genannt. Es ist unwahrscheinlich, 


1) IX, 86, 10: pitä devanaäm janitä vibhūvasuh; 87, 2; 109, 4. 
23) S, 282, 
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dass er allein im Glauben und Dichten der vedischen Zeit 
keine Stelle gehabt haben sollte. Das Folgende bestätigt 
dieses Resultat. 


nn nn 


D. Indu und verwandte Bezeichnungen des 
Mondes im RN. 


nn 


Die Inder lieben Vergleiche. Die Sonne am Abend- 
himmel ist gleich einem Tilaka auf der Stirn einer Schönen; !) 
wie ein Räjahansa ist der Mond, heisst es in einem späteren 
Gedicht, das Mondlicht ist das Wasser, die Sterne sind die 
Wasserlotus.?) 

Der Mond ist ein Tropfen am Himmel, ein Tropfen 
goldigen Somas; darum ist einer seiner Namen Indu. Schon 
dem RV. ist, wie längst im PW. s. v. Indu bemerkt), diese 
Auffassung geläufig. Sie hat zu andern Bildern geführt, 
die hier ihre Stelle finden mögen, weil auch sie für die 
Anschauung, dass der Mond den Göttertrank enthalte, zeugen. 
Voran gehe ein indu ganz synonymes Wort: 


1) drapsa. 


Das wichtigste Beispiel ist der S. 304 angeführte v. IX, 
18, 4. Der siegreiche Tropfen, den die Götter sich dort 
zum Rauschtrank machen, ist, wie gesagt, der Mond. Darum 
wird ihm an einer andern Stelle das auf den Mond besonders 
passende Adjektiv viçvarūpu beigelegt: 
VI, 41, 3: esa drapso vrsabho viçvarāpah 
indräya vrsne sam akärı somah | 





1) Kum. Sambh. VIII, 40. 
2) Säh. Darp. 575; ed. Bibl. Ind. S. 222, Z. 15. 16. 
3) Ein Beispiel VI, 44, v. 21 ff. siehe S. 311. 
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„es wurde der starke, allgestaltige Tropfen, Soma für Indra, 
den starken bereitet.“ 

VII, 17, 14: 

drapso bhettä purām cacvatinäm 

indro muninäm sakhä ||") 
„der Tropfen ist der Brecher der festen Burgen; Indra ist 
der Freund der Munis.“ 

IX, 89, 2: răjā sindhünam?) avasista väsah — 

apsu drapso?) vāvrdhe cyenajüto — 

Die Verse VIII, 85 (96), 13 ff., die von dem im Schoosse 
der Ancumati wandelnden Tropfen reden, sind später zu 
nennen. Dagegen soll hier noch X, 123, 8 erwähnt sein: 

drapsah samudram abhi yaj jigāti 

paçyan grdhrasya caksusä vidharman | 
„wenn der Tropfen naht dem (Himmels)meer, schauend 
ringsum mit des Falken Auge.“ Dass hier der Mond gemeint 
sein wird, haben PW. und Grassmann schon erkannt.‘) 


2) ürmi. 

Die aus der Presse strömenden Somatropfen werden mit 
Wasserwogen verglichen: sindhor ivormih pavamäno arsası 
„wie die Welle eines Flusses strömst du bei deiner Läute- 
rung“ heisst es IX, 80, 5; ähnlich 33, 1; 108, 5 u. s. Sie 


werden auch selbst „eine Welle“, eine „Welle von Honig“ 
genannt.) 
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1) Hierzu ist das S. 311 ff. über Indu und Indra Gesagte zu vergleichen. 
2) Warum der Mond rājā sindhünäm heisst, wird später zu er- 
örtern sein. 
3) Vgl. dazu IX, 85, 10: 
divo näke madhujihvä asaccato 
gend duhanty ukgapam giristhäm | 
apsu drapsam värrdhänam samudra d ete. 
u. X, 98, 3. 
4) Siehe noch IX, 73, 1. 
6, IX, 64, 11: ürmir yas te pavitra d devävih pary akgarat. II, 
61, 5; IH, 47, 1; VI, 41, 2; IX, 61,5; 78, 2; 81, 1 u. s. w. 
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Alles. Irdische ist nur ein Gleichnis. Am Himmel 
glänzt der Mond. Er ist der wahre Somatropfen, voll 
süsser Speise für die Götter. Wie die niedere Sprechweise 
der späteren Zeit ihn einen heaùgavīņapindo nennt, „einen 
Klumpen frischer Butter,“ 1) so ist er für die vedischen 
Sänger eine „Welle von Süssigkeit.“ 

un madhva ürmir vanand atısthipat 

apo vasäno mahiso vi gähate | 
lautet ein früher?) citirter Vers. So erklärt sich eine Be- 
zeichnung des Somatropfens in der Kufe, die unverständlich 
wäre, wäre dieser Tropfen nicht das Ebenbild des himm- 
lischen Soma, in IX, 78, 2: | 

indraya soma pari sicyase nrbhih 

nrcaksä ürmih kavir ajyase vane | 
„nreaksas“ und „kavi“ sind hierin von dem Mond aus 
auf den Tropfen übertragene Begriffe, und aus demselben 
(Grunde heisst IX, 110, 11 der sich läuternde Soma ein 
svädur ürmir väjasanır varwovid vayodhäh. 

Wir sind jetzt in den Stand gesetzt, den ersten Vers 
eines Liedes zu erklären, dessen sonstige Deutung überaus 
schwierig ist,°) nämlich IV, 58, 1: 

samudrād ürmir madhumän ud ärat 
upäncund sam amrtatvam änat | 
ghrtasya näma guhyam yad asti 
"né devanam amrtasya näbhih || 
„aus dem Meer stieg auf die süsse Woge. Mit dem Strahl 
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1) Säh. Darp. 8 587. 

2) S. 307. 

3) Ich habe eine irrige Deutung des 3. Verses „Sonnwendfeste“ S. 33 
gegeben, die ich hiermit zurückziehe. Der „Stier“ ist der Mond, der im 
IX. Mandela oft diese Bezeichnung führt, auch Beinamen wie tigmaçràga 
u. 8. w. hat. 
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vereint ward sie zum Amrta; ein Name für Butter, der 
verborgen ist, eine Zunge der Götter, eine Geburtsstätte 
des Amrta DI Auch diese ‚Woge‘ ist der Mond. Er ist 
in diesen Versen selbst rmi genannt; bisweilen wird jedoch 
der Mondgott davon unterschieden. IX, 107, 15: 

tarat samudram pavamāna Hrmind 

rājā deva rtam brhat | 
„es überschritt das Meer (des Himmels)*) Pavamäna mit 
seiner Woge, der König, der Gott, das grosse Rta.“ Oder 
X, 123, 2: 

samudrād ürmim ud iyartı veno | 

nabhojäh prstham haryatasya darcı 
„aus dem Meer erhebt der himmelentstammte Freund (Mond) 
seine Wope Der Rücken des schönen ward sichtbar.“?) 


3) utsa. 


Der RV. spricht mehrmals von einem „goldenen Brunnen“ 
am Himmel. 


1 Hinzu zu nehmen ist v. 11ed: 
apäm antike samithe ya äbhrtas 
tam agyama madhumantam ta ūrmim li 

Mehrfach steht die Bezeichnung rm? in einer Apämnapät-Hymne, die 
später zu erörtern sein wird. 

2) Parallel diesen Worten ist X, 61, 16: 

ayam stuto räjü vandi vedhä 
apag ca vipras tarati svasetuh | 
„es überschreitet der Weise die Wasser auf eigener Brücke.“ 

3) Das ganze Lied X, 123 ist ein Mondlied, dessen einzelne An- 
schauungen im Verlauf dieser Untersuchungen mehrfach zu berühren sein 
werden. V. 1 möge hier seine Stelle finden: 

ayam venac codayat prenigarbhäh 
Jyotirjaräyü rajaso vimäne | 
imam apäm samgame süryasya 
çiçum na viprä matibhi rihantı || 
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I, 154, 5: 
urukramasya sa hi bandhur ıtthä 
visnoh pade parame madhva utsah || 
„denn dem weitschreitenden ist er verwandt, der Brunnen 
voll Honig in Visnu’s höchster Fussstapfe.“!) 
V, 45, 8: 
utsa äsäm parame sadhasthe 
rtasya pathä saramäa vidad gäh || 
„ein Brunnen ist an der (Kühe) höchstem Sitz. Auf dem 
Pfade des Rta fand Saramä die Rinder.“ 
Vaj. Samh. XVII, 87: 
imam stanam ürjasvantam dhaya 
apam prapinam agne sarirasya madhye | 
utsam jusasva madhumantam arvan 
sanudriyam sadanam ä vieasva || 
„diese labungsreiche Brust, o Agni, trink, die von Wasser 
strotzt in der Fluten Mitte; den honigreichen Brunnen. 
o Renner, geniesse. Gehe ein in des Samudra Sitz.“ 

Utsa hat im RV. neben seiner gewöhnlichen Bedeutung 
allerdings eine übertragene; man spricht von einem Brunnen 
voll Vasu,?) Indra heisst selbst ein „goldner Brunnen ;“ °) 
aber diese letztere kommt nicht in Betracht. Dem steht 
nicht nur der Parallelismus von utsa, ärmi und dem zu be- 
sprechenden samudra im Wege, sondern die an diesen 
Brunnen sich knüpfenden Redewendungen des Rgveda, welche 
eine konkretere Auffassung voraussetzen. Widerholt sind 
die Maruts, auch Brhaspati in Verbindung damit genannt; 
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„der Freund, der lichtgeborene, auf dem Himmelswagen (?) möge die Preni- 
töchter anregen. Mit ihren Liedern kosen ihn, als wäre er der Sonne 
Söhnlein, bei dem Zusammenfluss der Wasser die Weisen.“ 

1) Man vergleiche hierzu Maitr. Samh. I, 3, 9 (S. 33, 9): vignos 
tvorukrame grhuāmi visna urukramaisa te somas tam raksasva — 

2) IX, 97, 44. 

» VII, 61,6; II, 16, 7 heisst es, dass man Indra wie einen Brunnen 
voll Reichtum ausgiesse (indram utsam na vasunah sicämahe) u. 8. w. 
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sie melken „den unversieglichen Brunnen“; sie giessen ihn 
aus, brechen ihn auf!) u. s. w. Wenn es V, 54, 12 von 
den Maruts heisst: 


tam nākam aryo agrbhitagocisam 

ruçat pippalam maruto vi dhünutha || 
„an dem Himmelsgewölbe, dessen Glanz unerreichbar ist, 
schüttelt ihr getreuen, o Maruts, die glänzende Pippala- 
frucht,“ so ist, ob nun ruçat pippala zu näka als Bahuvrihi 
gehört oder selbständig ist, in beiden Fällen die „glänzende 
Pippalafrucht* nicht der Himmel, sondern was an ihm hängt 
und in anderem Bilde als ürmi, utsa bezeichnet wird, Soma, 
der Mond. 

Ein andrer Abschnitt dieser Untersuchungen wird den 
Nachweis führen, dass Soma zu den Wassern des Himmels 
in enger Beziehung steht. Er ist ihr Herr und ihr Spross; 
es ist mit Deutlichkeit gesagt, dass er auch über den 
Regen gebietet; mit andern Worten, die alte Volks- 
anschauung, dass der Regen von dem Mond abhängt, ist 
auch in den vedischen Liedern vertreten. Daher seine enge 
Beziehung zu den Sturmgöttern, zu Väyu, den Maruts im 
RV. Wir erkennen auch hieraus, warum Soma selbst ein 
utsa heisst oder als Träger des Brunnens gedacht wird: wie 
er das Amrta für die Götter birgt, ist er auch der Be- 
hälter der Wasser des Himmels, welche der Wind herbeiführt. 


1) VII, 7, 16: 
ye drapsü iva rodası dhamunty anu vretibhih 
utsam duhanto akgitam. 
I, 64, 6; I, 85, 11: jihmam nunudre "vatam tayädıca V, 54, 8; VII, 
57, 1. (Ganz parallel ist IX, 72, 6: ancum duhanti stanayantam 
aksitam kavim kavayak). | 
Von Brhaspati heisst es II, 24,4 agmäsyam avatam madhudhäram 
atrnat u. s. w° Man wolle beachten, dass immer der Singular, nicht der 
Plural steht. 


IX, 107, 4: 
punänah soma dhäruyä 
apo vasäno arsasi | 
d ratnadhä yonim rtasya sidasi 
utso deva hiranyayah || 


„dich läuternd, o Soma, im Strom, fliessest du, in die Wasser 
dich Kleidend. Du setzest dich Schätze spendend in den 
Schooss des Rta, ein goldener Brunnen, o Gott.“ 
= Ebenso ist Vers 9 der Apämnapät-Hymne X, 30 zu 
erklären: Ä 

tam sindhavo matsaram indrapänanı 

ürmim pra heta ya ubhe iyarti | 

madacyutam nugänam nabhojäm 

pari tritantum vicarantım utsam || 


„entsendet, o Ströme, die erfreuende, Indra zum Trank 
dienende Woge, die beide (Himmel und Erde) erhebt, den 
berauschenden, himmelgeborenen, dreifachen, hin und her 
wandelnden Brunnen des Ucanas.“ 1) Dass unter ärmi hier 
Soma zu verstehen ist, lehrt die danebenstehende Bezeichnung 
als indrapāna und madacyuta, welche nur auf jenen anwend- 
bar ist. 

Ganz verwandt ist dieRV. VI, 44, 24 (s. S. 311) zum 
Ausdruck gekommene Anschauung, dass Soma den dacayantra 


1) PW. übersetzt pari-vi-carant mit „ringsum ausströmend.“ Das ist 
nicht richtig. Der Somabrunnen fährt am Himmel umher; daher sein 
Beiwort niyutvan (Seite 326 IX, 89, 6) ‚bespannt‘. Sehr deutlich sagt 
VII, 61 (72,) 10: 

sincantı namasäavrataın 
uccäcakram parijmäanan 
nicinabäram aksıtam. 

Nicht die Wolke ist gemeint, sondern der Mond. V. 2. 8. 11 u. a. 
zeigen, dass das Lied vom Somakult handelt. Zu dem Ausdruck part-vi-car 
vgl. noch IX, 74, 2: divo yah skambho dharunal svätata äpürno angulı 
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utsa!) bewahre oder, dass Soma’s utso niyutvän dem Sänger 
werden solle, wie es IX, 89, 6 heisst: 

vistambho diwo dharunah prihivyāh 

viço uta ksitayo haste asya | 

asat te utso grnate niyutvan 

madhvo ancuh pavata indriyäaya || 
„er ist die Stütze des Himmels, der Halt der Erde und alle 
Menschen sind in seiner Hand. Möge dein bespannter 
Brunnen dem Sänger werden; der Schoss voll Honig läutert 
sich zur Kraft.“ Man vergleiche den aicu stanayant ak- 
sita IX, 72, 6. Soma öffnet selbst den Brunnen IX, 110, 5: 

abhyabhi hi ceravasä tatarditha 

ulsam na kam cij janapänamı aksitan | 
„mit Ruhm hast du gleichsam einen unversieglichen Brunnen, 
der die Menschen tränkt, erbohrt.“?) 

Wir haben eine Bestätigung für die Richtigkeit dieser 
Deutung in andern Bildern, die der RV. gebraucht, um zu 
sagen, dass aus dem Monde (Soma) das himmlische Nass 
kommt. Is 54, 1 heisst es: 

cukram duduhre ahrayah | 
payah sahasrasäm rsim || 
„es molken die kühnen des tausendfach spendenden Rei 
Nass,“ 
IX, 108, 11: 
etam u tyam madacyutam sahasradhäram 
vrsabham diwo duhuh | 


paryeti vigvatah „es wandelt umher (des Mondes) voller Strahlenschoss.“ 
IX, 68, 6: tam marjayanta suvrdham nadigv an uçantam angum pari- 
yantam rgmiyam. VIII, 85 (96), 14: drapsam apagyam visune caran- 
tam upahvare nadyo ancumalyäh. 

1) Dass hier nicht ein blosser Trank gemeint ist, lehrt die Erwähnung 
von Dyäväprthivi, ratha saptaracmi in demselben Verse. 

2) RV. III, 26, 9 heisst Agni Vaicvänara ein gatadhära utsa aksiya- 
māna. Es handelt sich hier nach m. M. um den später zu erörternden 
Agni Somagopä, 
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Oder IX, 85, 9: 
réi pavitram aty ceti rorwvad ') 
divah piyüsam duhate nrcaksasah | 
Hierher gehört auch IV, 58, 5: 
etä arsantı hrdyät sumudrät 
„sie strömen aus dem Meer in seinem Herzen (Innern).“ 
Dadurch erklären sich die Bezeichnungen pratnam 
payah IX, 42, 4; dyumnavat payah 66, 30; piyüsah pürvyah 
110, 8 u. s. w.; (weiteres siehe unter G. Soma und die 
Wasser.) Dadurch wird verständlich, dass der Schoss, den 
die Priester keltern, IX, 72, 6 ein oe aksıta kavi heisst; 
denn wie IX, 78, 2 nrcaksas von dem Mond auf die Somawoge 
übertragen wird, so hier die Eigenschaft der Unversieglich- 
keit auf den den Mondesstrahl repräsentirenden Pflanzenschoss. 


4) samudra.?) 


Auf gleicher Linie mit utsa, ürmi steht die Bezeichnung 
Somas als Samudra; nicht als Meer in dem übertragenen 
Sinne, dass er ein Spender unendlichen Reichtums sei, son- 
dern in dem sehr konkreten, dass er das Amrta und das in 
den mythologischen Vorstellungen damit wechselnde, himm- 
lische Nass enthält: 

V, 47, 3: 

uksä samudro arusah suparnah 
pürvasya yonim pitur ā viveça | 
„ein Stier, ein Meer, ein rötlicher Vogel ist er in des alten 
Vaters Schooss eingegangen.“ 
IX, 64, 8: 
ketum kravan dias puri 
vicva rüpäbhy arşasi | 
sımudrah soma pinvase || 


1) V. 10 s. S. 320, Anm. 3. 
2) Bergaigne I, 164, 1. Z. 
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„ein Zeichen machend vom Himmel, strömst du zu 
aller Schönheit hin; ein Meer, o Soma, nimmst du zu.“ 
IX, 97, 40: | | 
akrän samudrah prathame vidharman 
janayan prajä bhuvanasya răājà | 
„es brüllte der Samudra im ersten Bereich, die Geschöpfe 
erzeugend, der König der Welt.“ 


86, 29: rom samudro asi vicvavit kave 
tavemäh pañca pradico vidharmani | 
twam dyäam ca prthwim cäti jJabhrise 
tava jyobinsi pavamäna süryah || 
30: tvam pavitre rajaso vidharmani 
devebhyah soma pavamāna püyase | 
„du bist ein Meer, allwissend, o kavi; in deinem Bereich 
sind die fünf Himmelsgegenden. Du reichst hinaus über 
Erde und Himmel. Dein sind, o P., Sonne und Sterne. 
Auf der Seihe im Bereich des Luftkreises läuterst du dich, 
o P., für die Götter.“ Vgl. noch IX, 2, 5; 97, 40; 101, 6; 
109, 4. Wahrscheinlich auch VIII, 41, ai 
Ausser samudra ist aus X, 115,3 arnava anzuführen. 


5) mada. 


Vers IX, 86, 42 ist S. 305 besprochen. Man vergleiche 
aus derselben Hymne noch v. 46: 
asarji skambho diva udyato madah 
pari tridhātur bhuvanäny arşati u. s. W. 


1) sa samudro apicyas 
turo dyäm iva rohati 
ni yad āsu yajur dadhe. 


Das Lied ist an Varuna gerichtet. 
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27, 9: esa süryena häsate 
pavamäno adhi dyavi | 
pavitre matsaro madah || 

„es läuft P. mit der Sonne am Himmel, auf dem (Himmels-) 
Pavitra der Rauschtrank.“ 
Oder 38, 5: 

esa sya madyo raso 
ava caste dwah çiçuh | u. a. 

Unter der Voraussetzung, dass Mada den Mond resp. 
das darin enthaltene Ambrosia bedeutet, erklärt sich, warum 
IX, 6, 3 von einem pārvya mada oder warum 109, 6 von 
dem cukrah piyüsah als diwo dhartä gesprochen werden kann, 
und ebenso von dem krtvyo rasah IX, 76, LI 


6) koga. 


All diesen durch drapsa, ürmi, samudra ausgedrückten 
Anschauungen steht eine andere, allerdings selten vor- 
kommende nahe, die den Mond als ein Gefäss bezeichnet. 
Wenn Eggelings Erklärung, dass buet gleich Aogi sei,?) 
richtig ist, so hiesse es Cat. Br. III, 6, 2, 9, dass Soma in 
zwei goldene Schalen eingeschlossen war: „Scharf an den 
Rändern schlossen diese fest zusammen bei jedem Augen- 
zwinkern.“* (S. S. 289). 

Ich ziehe hierher aus dem RV. VII, 61 (72), 9: 

ä dacabhir vivasvatah 

indrah kocam acucyavit | 
„Mit den zehn brachte Indra von Vivasvant die Kufe (voll 
Soma).“ Neben Aoca stehen andere Worte. In dem sehr 


"D Man halte dazu die H 327 erwähnte Bezeichnung Soma’s als 
pratnam payas IX, 42, 4. (Vgl. 66, 30: yasya te dyumnavat payah pava- 
mänäbhriam dival). IX, 77, 2 heisst es: sa pürvyak pavate; 86, 20: 
pavate püreyah kavih. FPürvya kavi kann nicht die Pflanze sein, 
mag man sie noch so hoch verehren, sondern nur der Mond. 

>) SBE. XXVI, 150, Anm. 3 (Çat. Br. vol. II), 
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schwierigen, aber wichtigen mythologischen Liede AV. IX, 4 
trägt ein alter, fruchtbarer, samenreicher Mann eine Schale 
voll von trefflichem (vasoh kabandha) und v. 6 sagt uns, 
dass dieser Mann Tvastr heisst und eine Schale voll Soma 
hält (somena pürnam kalacam). Die nahen Beziehungen 
Tvastr’s zum Mond werden bei dem Namen dieses Gottes 
näher zu erläutern sein.!) 

Auf den Mond beziehe ich ferner die himmlische, mit 
Glanz umhüllte Kufe, die in der Burg «der Götter steht.”) 


E. Agni Somagopa. 


Der Mond ist ein Tropfen goldenen Somas am Himmel 
oder eine Schale voller Göttertrank. Wir haben in dem 
Vorausgehenden schon einzelne Verse, wie IX, 107, 15 
(S. 322) angetroffen, die den Gott von dem Monde unter- 
schieden. Diese Beispiele stehen nicht vereinzelt da. Im 
neunten Maņdala sind an zwei Stellen, nämlich in Hymne 
4 und 66, Lieder an Agni Pavamāna eingeschoben und der 
Grund dieser dem Anschein nach auffallenden Tatsache ist, 
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1) Man vgl. noch RV. IX, 63, 13: 
somo devo na süryo ’dribhil pavate sutah | 
dadhänah kalage rasam /| 
IX, 108, 9: vi kogam madhyamam yuva und AV. XVIII, 4, 30: 
kocam duhanli kalacum caturbilam 
dëm dhenum — parame vyoman. 
2) AV. X, 2, 31: 
astäcakra nuvadvarä 
devänām pür ayodhyä 
tasyäm hiranyayah koçah | 
svargo jyotisdurtak || 
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dass der Mond eine der vielen Formen Agnis ist, dass Soma 
und Agni Pavamäna fast genau dasselbe sind. Ich lege 
keinen besonderen Wert darauf, dass es im Sämaveda, also 
in dem nur aus Somaversen bestehenden Buch I, 9, 2, 
H 2 heisst: 
saha rayya m vartasva 
agne pinvasva dhäraya | 
„mit dem Reichtum kehre wider. Schwill, o Agni, im Strom,“ 
dass also Ausdrücke gebraucht werden, die man in Soma- 
liedern anzutreffen erwartet. Man möchte einwenden, dass 
diese hier in übertragener Bedeutung zu fassen seien und 
nichts besagen. Der Beweis, dass Agni eine Form des 
Mondes sein kann, lässt sich durch mehrere Rgvedaverse, 
die von Mond und Sonne als zwei Formen desselben Agni 
sprechen, in besserer Weise führen: 
I, 95, 1: dve virüpe carathah svarthe 
anyānyā vatsam upa dhäpayete | 
harir anyasyam bhavatı svadhävan 
cukro anyasyām dadrcee suvarcāh |] 


„von verschiedenartiger Gestalt wandeln zwei das rechte 
Ziel verfolgend. Eine um die andere lässt das Junge trinken. 
Golden ist er bei der einen und mit Svadlıä’s versehen; 
strahlend erscheint er bei der andern mit grossem Glanz.“ 
Man wird nicht zweifeln, dass die beiden Wandlerinnen 

Nacht und Morgenröte, die vielgenannten Usäsänaktä sind 
und das von ihnen wechselnd gesäugte Kalb der bald als 
Sonne bald als Mond erscheinende Lichtgott, d. h. Agni ist. 
Als Mond erscheint Agni v. 7 und besonders v. 9 unserer 
Hymne: 

vigvebhir agne svayacgobhir ıddho 

adabdhebhih päyubhih pahy asmän 
„Schütze uns entflammt, o Agni, mit allen selbstleuchtenden 
untrüglichen Wächtern (d. i. den Sternen).“ Dieselbe An- 
schauung spricht v. I, 96, 5 noch deutlicher aus: 
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naktosasä varnam ümemyäne 

dhäpayete çiçum ekam samici | 

dyävākşāmā rukmo antar vi bhāti 

devä agnim dhärayan dravinodām ||") 
„Nacht und Morgenröte ihre Farbe wechselnd, säugen ver- 
eint ihr einziges Junge. Zwischen Himmel und Erde 
leuchtet die Scheibe. Die Götter bewahrten Agni Dra- 
viņodā.“ Man wolle ferner X, 88, 6 in Betracht ziehen: 

märdhä bhuvo bhavatı nalktam agnih 

tatah süryo jäyate prätar udyan | 
„zum Haupt der Welt (d. i. Mond) wird Agni nachts; dar- 
auf wird er früh aufgehend als Sonne geboren“; IX, 97, 9: 

sa ranhatı uruyäyasyı jūtim 

vrthä kridantam mimate na gävah |] 

parinasam krnute tigmaçrùgo 

divä harir dadrce naktam rjrah || 
„er eilt mit der Geschwindigkeit des weithinschreitenden 
(Visnu). Nicht kommen dem munter spielenden die Rinder 
nach. Fülle schafft sich der scharfgehörnte; bei Tage golden 
erscheint er bräunlich nachts.“?) 

Väj. Samh. XIII, 43: 

ajasram indum arusam bhuranyun 

agnim ide pürvacıllim namobhih | 

sa parvabhir rtucah kalpamäanah 

gam ma hinsir aditim virajam ||?) 
„Dieser Agni, der unvergängliche Tropfen, welcher Jahres- 
zeit um Jahreszeit nach den Knotentagen sich richtet,“ *) ist, 

1) cf. I, 102, 2. 

2) Vgl. noch L 127, 5: naktam yah sudargataro divätarät, VI, 3,6: 
naktam ya im aruso yo dë nfn amartyo arusah. In grösserem Umfange 
wird die Frage, in wie weit Agni im RV. den Mond bedeutet, in einem 
andern Band meiner Vedamythologie zu erörtern sein. 

3) Çat. Brähm. VII, 5, 2, 19 (S. 616, Z. 4 v. u.) sagt: ajasranı in- 
dum arusam iti somo vă induh ! sa haisa somo ajasro yad gaur. 

t) Vgl. auch VIII, 29, 1: babhrur eko viguņnah sünaro ywä etc. 


we. . 
wie leicht ersichtlich, der Mond. So ist es verständlich, 
dass gelegentlich auch die Brähmanas von der Agnigestalt des 
Mondes reden, z. B. Çat. Br. VI, 5, 1,1: somo vai parnag 
candrama u var soma etad u vā ekam agnirüpam etc. 

Dieser Agni ist es, der das Amrta hütet und als Herr 
der süssen Speise gilt. In der Hymne IV, 58, deren 1. Vers 
uns S. 321 beschäftigte, steht ein anderer, der hier zur Gel- 
tung kommt: 

5. etä arsantı hrdyät samudraät 
catavrajä rg närvacakse | 
ghrtasya dhärä abhi cäkacımi 
hiranyayo vetaso madhya äsam || 
„diese fliessen aus dem Meer in seinem (des Stieres) Herzen 
(Innern); aus hundert Hürden, vom Feinde nicht zu sehen. 
Ich beschaue der Butter Ströme. Ein goldenes Rohr ist in 
ihrer Mitte“ Wer diesen Vers für zu dunkel hält, wird 
durch einige Strophen aus dem Agni gewidmeten Liede X, 
45 eher überzeugt werden. 
5. erinam udäro dharuno rayindm 
manisänäm prärpanah somagopäh | 
vosuh sünuh sahaso apsu räjd 
rt bhäty agra usasäm idhānah |Í” 
„der die Schönheiten verleiht, die Reichtümer trägt, Ge- 
danken eingibt und Soma behütet, der Vasu, der Sohn der 
Kraft, ein König in den Wassern, erstrahlt entzündet?) an 
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1) Maitr. Samh. II, 7, 9 (86, 11). 
2) ıdhäna heisst soviel wie „aufgehend“. Man vergleiche dazu VITI, 
6, 28: 
upahvare girinam samgathe ca nadinam ! 
dhiyä vipro ajäyata || 
29. atah samudram udvatag cikitvän ava paçyati | 
yato ripäno ejati !| 
30. àd it pratnasya retaso Jyotis pacyanti väsaram | 
paro yad idhyate divä | 
Gemeint ist mit pratnasya retasò jyotir idhyate der aufgehende 
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der Spitze der Morgenröten.“ Man nehme den Anfang des 
folgenden Verses hinzu: 

vicvasya ketur bhuvanasya garbhah 

d rodasi aprnāj jäyamänah | 
oder v. 12: astävy agnir naräm sucevo 

varcvänara rsibhih somagopäh | 

advese dyäräprthivi hurema etc. 
und man wird nicht zweifeln, dass hier nicht von dem 
Herdfeuer, sondern von dem himmlischen Agni geredet wird. 
ganz besonders wenn man die Worte unseres Verses mit 
dem S. 302 angeführten X, 85, 19 ahnäm ketur usasäm ety 
agram — candramäh und mit IX, 86, 42 (S. 305) so agre 
ahnām harir haryato madah vergleicht. So kann Agni III, 
26, 7 von sich sagen: 

agmr asmi janmanä jātavedäāh 

ghriam me caksur amrtam ma äsan | 

arkas tridhätü rajaso vimäāno 

ajasro gharmo harir asmi nāma || 
„ich bin Agni Jätavedas meiner Geburt nach; Butter ist 
mein Auge; Ambrosia ist in meinem Munde; als dreifaches 
Licht den Luftraum durchmessend bin ich ein unerschöpf- 
liches Gharmagefäss, ein Havis.“ Auch hier bezeugen die 
folgenden Verse die Notwendigkeit Agni als Gott des 
Himmels zu betrachten.!) Als Urjam patih wird der Mond- 
agni V, 41, 12 angerufen: 

crnotu na ürjäm patir girah 

sa nabhas tariyan isirah parijmā | 


Mond. Auf die früher erwähnten Ausdrücke pratnam payas etc. sei hier 
noch einmal verwiesen. 
d 8. — vargistham ratnam akrta svadhäbhir 
äd id dyäväprthivi pary apagyat | 
9. catadhäram utsam aksiyamanam — 
medim madantam pitror upasthe 
tam rodasi piprtam satyaväcamı || 
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„es höre uns der Herr allen Labsals, der den Himmel durch- 
eilende, rasche Wandler.“ Die Urj sind widerum das Am- 
brosia in seinem Innern: das pratnam retas, pratnam payas. 

Der Mond heisst darum IX, 86, 45 (S. 305) ghriasnu;') 
er ist das Ross madhuprstha ghora rsva, das sie an 
den hochräderigen Wagen spannen (IX, 89, 4). Hierher ge- 
hört schliesslich auch der Ausdruck svadhavant, den wir 
S. 331 v. I, 95, 1 als eine Bezeichnung des Mondes kennen 
lernten. Wollten wir ihn dort mit „selbständig, selbst- 
herrlich“ widergeben, so wäre die Wirkung dieses Beiworts 
kraftlos, da der Gegensatz zu der im nächsten Päda ge- 
nannten Sonne dabei nicht hinreichend zum Ausdruck käme. 
Im Mond ist die Speise der Götter: äpydyamäno amrtāya 
heisst er I, 91, 18; daher wird svadhävant in diesem Verse 
lediglich „an Labung reich“ bedeuten und soviel wie urjäm 
patih sein. Wenige Verse derselben Hymne später (I, 95, 4) 
heisst er noch einmal so: 


EN 


ka imam vo mnyam ä ciketa 

vatso mätrr janayata svadhäbhih | 
bahvinäm garbho apasām upasthät 
mahän kavir nic carati svadhävan |] 


„wer von euch hat diesen verborgenen erkannt? Das 
Junge brachte durch seine Labsal hervor die Mütter. Aus 
dem Schoosse der vielen werkeifrigen geht der (Mond) als 
Spross hervor, der gewaltige, mit Svadhä’s versehene Kavi;“ 
IX, 71, 8 wird von ihm gesagt: 
apsä yāti svadhayda dawyam janam | 

„die Wasser gewinnend geht er mit Labung zum göttlichen 
Geschlecht" und in der Rätselhymne I, 164 sind mehrere 
Verse um dieses selben Wortes willen wahrscheinlich auf 


1) Vgl. auch den agni somaprstha X, 91, 14. 
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den Mond zu beziehen.) Worin der Unterschied zwischen 
Agni Somagopä und Soma besteht, lässt sich leicht angeben; 
der zweite Name bezeichnet den Mond in seiner Eigenschaft 
als Sitz des Ambrosia und als Trank der Götter; der erstere 
betont mehr seine Lichtgestalt; doch ist natürlich, dass sie 
nicht immer streng auseinander gehalten sind. 


F. Weiteres über Soma. 


L Soma tigmacrüga. 


Der RV. spricht oft von den Hörnern Somas. Die 
frühere Auffassung, dass Soma im RV. noch nicht den Mond 
bedeute, zeigt hier ihre Unzulänglichkeit. Man müsste an- 
nehmen, dass der Ausdruck tigmacriga sich auf Stacheln an 
den Schossen oder auf ihre Spitzen beziehe. obwol die Be- 





1) v. 38: apāù prāù eti svadhayā grbhito 

amartyo martyenā sayonih | 
tā gagvantä vişücmnā viyantä 
ny anyam cikyúr na ni cikyur anyam 

„Nach Westen und nach Osten geht (der Mond) von der Svadhäspende 
ergriffen, der Gott mit dem Menschen eines Ursprungs. Diese beiden 
(Sonne und Mond) gehen ewig in verschiedener Richtung: sieht man den 
einen, sieht man nicht den andern. 

v. 30: jwo mrtasya carati svadhäbhir 
amartyo martyena sayonih | 
„lebend durch die für den Todten gebrachten Svadhäspenden wandelt er 
dahin; der Gott mit dem Menschen eines Ursprungs.“ 

Beide Verse gehen von der Anschauung aus, dass die Sämnäyya- oder 
Neumondspenden den Mond füllen. Vgl. z. B. Çat. Br. I, 6,4,15. (Eine 
andere Ansicht ist, wie bekannt, die, dass das Schwarze im Monde von 
der geopferten Erde herrührt. Väj. Samh. I, 28. C. Br. I, 2, 5, 18). 
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zeichnung immerhin sonderbar bliebe. Eine Betrachtung 
darüber, wem im Veda sonst noch dieses oder ein ähnliches 
Beiwort zukommt, lehrt aber, dass auch in diesem Fall von 
der Somapflanze nicht die Rede sein kann. Ueberall sind 
Götter damit bezeichnet. tiygmajambha, tigmabhrsti heisst 
Agni, tigmamürdhan die didyu’s, tigmaheti Agni und Soma-Rudra, 
tigmäntka der Sohn Tvastr's, figmäyudha Indra, Rudra, Soma, 
Soma-Rudra, tigmesu die narah agnirüpäh, tigmaçrůga ausser 
Soma noch Indra,» Rohita AV. XIII, 1, 25; ferner wird es 
dreimal in Vergleichen (vrsabho na tigmacrhgo) auf Indra’) 
und Agni’) angewandt. Ziksnacrniga ist im RV. ein Beiwort 
Brahmanaspatis, im AV. zweimal von Thieren, nur an einer 
mystischen Stelle von Pflanzen‘) Man ersieht hieraus, dass 
nach dem Sprachgebrauch des RV. eine Wahrscheinlichkeit 
von „Hörnern* der Somapflanze zu sprechen nicht besteht. 
Zu demselben Resultat führt auch die Beobachtung der 
Stellen, wo Soma selbst so heisst. In allen ist klar der 
Gott, nicht die Pflanze gemeint. Ausser v. IX, 97, 9 
(S. 332) ist X, 48, 10 herbeizuziehen: 

pra nemasnmin dadrce somo antar 

gopā nemam vir asthā krnoti | 

sa tgmacrngam vrsabham yuyutsan 

druhas tasthau bahule baddho antah || 

Die Ansicht, dass dieser Vers sich auf den Mond be- 

ziehe, ist von Ludwig (V, S. 477) ausgesprochen worden, der 
asthā richtig mit asthán ‚Knochen‘ zusammenstellt. Das 
Wort asthä ‚sogleich‘ im pw. ist zu streichen; denn es ist nom. 


ege nn nn mn nn 


1) X, 28, 2: sa roruvad rrsabhas tigmagrigah. Es ist zweifelhaft, 
ob Indra gemeint ist. Vgl. X, 86, 15. 

2) VII, 19,1. Als Vergleich ist auch der eben eitirte Vers X, 28, 2 
aufzufassen. 

3) VI, 16, 39. 

4) VII, 7, 9 avakolbä udakätmäna osadhayak | vyrsantu duritam 
tiksnaçrgyahl. 
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acc. plur.!) und steht neben asthini wie aksänı neben aksinı. 
Ich übersetze unsern Vers: „in der einen Hälfte wird Soma 
in ihm sichtbar (der Trank im Mond); während der andern 
zeigt der Hirt (der Gestirne) seine Knochen. Wer den scharf- 
gehörnten Stier bekämpfen will. bleibt in der Bosheit Dickicht 
stecken.“ | | 

In einem Citat aus Durgädäsa bei Westergaard s. v. 
kre heisst es, dass die dunkle Hälfte den Mond ‚abmagern‘ 
lässt.) Das Thier, welches lichthell ist, und welches ab- 
nimmt AV. XII, 3, 16°) wird ebenfalls der Mond sein. 
Denn Soma heisst oft uksan, ersan, vrsabha; IX, 86, 43 ein 
pacu*) und auch RV. I, 164, 4°) ist mit dem asthanvant, 
den der anasthä trägt, der Mond gement" 

Ausser diesen Versen kommen andere in Betracht, 
welche besagen, dass er die „Hörner wetze*. So heisst 
es IX, 15, 4: 


!) Auch Bergaigne geht darin einen acc. plur. II, 459 Anm. 3. 

2) kreyati candram krsnapalsah. 

3) sapta medhän paçavah puryagrhnan 

ya esäm Jyotismän uta yaç cakarça ; 
trayastringad devatās tan sacante 
sa nah svargam abhi nesa lokam ji 
t) sindhor uechväse patayantam uksanam 
hiranyapavah pacum üsu grbhmate | 
AV. XVII, 3, 18). 
n ko dadarça prathamam jāyamānam 
asthanvuntam yad anasthä bibharti | 
anasthä ist die Sonne. Wir werden verwandten Anschauungen über das 
Verhältnis von Sonne und Mond noch begegnen. 

6) In anderem Bilde werden diese Knochen in der Sage von Dadhyañŭc 
verwertet. Ludwig hat bei Erklärung von RV. X, 48, 10 schon auf I, 
84, 13 (indro dadhico asthabhir verträny apratiskutah | Jaghäna) aufmerk- 
sam gemacht. Siehe auch Bergaigne II, 459. In der späteren Mythologie 
ist es Dadhica oder Dadhici, aus dessen Knochen der Donnerkeil gebildet 
wird. Die nahe Beziehung von Dadhyafie zu Soma ergibt sich aus der 
vedischen Sage, dass er den Acvins den Ort der Süssigkeit zeigt. 
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esa erën? dodhuvac 

cictte yathyo vrsä | 

nrmnä dadhāna ojasä || 
„es wetzt der Stier der Herde schüttelnd seine Hörner, 
durch seine Kraft voll Heldentaten.“ Dass damit nicht die 
Pflanze oder der Saft gemeint sein kann, ist unbestreitbar. 
Es wird vollends unmöglich durch den folgenden Vers, der 
sicher auf Gott Soma weist: 

esa rukmibhir yate 

vāji cubhrebhir ancubhih | 
„es eilt dahin der Renner mit seinen goldverzierten, lichten 
Strahlen.“') Dasselbe wie von Soma wird von Agni Tanü- 
napat IX, 5, 2 gesagt: 

tanünıpat pavamanah 

crnge cicäno arsatı | 

antarıksena rārajat || 
„sich läuternd strömt Tanünapät, seine Hörner wetzend,?) 
durch den Luftraum strahlend.“ 

Agni Tanünapät ist dasselbe wie der Agni Pavamäna 
oder Agni Somagopä d. h. der Mondagni, der das Ambrosia 
in sich trägt, und die Einfügung dieser Hymne und dieses 
Verses in das IX. Buch ist ganz natürlich. 

Warum man von Hörnern Somas spricht ist verständ- 
lich, wenn man Soma als Mondgott anerkennt. Die Hörner 
des Mondes sind der indischen Auffassung so geläufig wie 
der unsrigen und ebenso in der Dichtung verwendet. In 
der Mrcchakatikä?) z. B. sagt Cärudatta: 


1) Vgl. dazu noch 1X, 70, 7, wo çrùge harini gar nichts anderes als 
die „gelben Mondhörner“ sein können, u. 87, 7; X, 86, 15 ist er mit 
einem vrgabha tigmacräüga verglichen. Von dem Gott geht daselbst der 
Dichter wider unmittelbar auf den Trank über. Weiteres siehe Kapitel 
G. Soma und die Wasser. 

?\ Der gleiche Ausdruck steht V, 2, 9; VIII, 49 (60), 13. 

Im ed. Stenzler S. 44, 22. 


22° 
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„es weicht der Mond der Finsternis und geht mit hocher- 
hobenen Hörnern unter. Es bleiben nur die scharfen Spitzen 
seiner Hauer sichtbar, gleichwie vom Elephanten, der insWasser 
stieg.“ Kum. Sambh. 2, 26 wird von den Köpfen der Rudras ge- 
sprochen, aus deren Haarflechten die Hörner der Monde herab- 
hängen. Cäk. Vers 87!) sagt der König von dem an Gakuntaläs 
Arm gesteckten Lotosarmband „in Lotosform lehnt sich der 
junge Mond an deine Hand, vereinigend die Hörner“ u. s. w. 
Es ist nicht nötig, weitere Beispiele anzuführen. Fassen wir 
im RV. Soma überall als Mond, so hebt sich jede Schwie- 
rigkeit. 


2, Somas Waffen, 


Nicht mit dieser Eigenschaft Somas zu verwechseln ist 
die andere, dass er Waffen führt. So heisst es IX, 61, 30: 
yā te bhimāny ayudhä 
tignāni santi dhürvane j 
raksä samasya no nidah || 
„Schütze uns vor jedem Feinde mit deinen furchtbaren 
Waffen, die scharf sind, um zu schädigen.“ Soma heisst 90, 3: 
cüragrämah jetätigmäyudhah ksipradhancd samatsu.”) IX,31, 6: 
87, 2 sväyudha u. s. w. 

Der Mond gilt als ein kriegerischer Gott. Auf Münzen 
indoscythischer, baktrischer Könige erscheint er mit einem 
Schwert umgürtet. Er ist seiner Natur nach in erster 
Linie ein Kämpfer gegen die Finsternis. Wir haben 
S. 310. 311 gesehen, dass dies im RV. ausdrücklich ausge- 


(ed Pischel. Ich lese sametobhayakofır mit S. 
2) Vgl. auch 57, 2: abhi priyäni kävyä vigvä caksäno arsati | haris 
tunjäna äyudha. 
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sprochen wird.!) Von da aus erweitert er sich zu einem 
Bezwinger seiner und seiner Verehrer Feinde; er heisst 
z. B. raksohä IX, 1, 2; 37,3; vrirahä IX, 25, 3; vrtrahantama 
24,6; ayhacansahä 28, 6 u. s. wii Er ist darum stärker 
als die starken, heldenhafter als die Helden 7 er ersiegt 
Rosse und Rinder, vor allem aber das Svar;*) er schafft 
das Licht, lässt die Sonne leuchten und die Sterne. 

Die natürlichsten Waffen des Mondes sind seine Strah- 
len; mit ihnen bezwingt er wie jeder Lichtgott die 
Finsternis. Damit kommen wir aber nicht aus. VI, 52, 3 
heisst es, dass er gegen den Feind des Brahmanen sein 
„alutgeschoss“ werfe?) und IX, 91, 4 lautet: 

rujä drdhäa cid raksasah sadansı 

punäna inda ürnuhi ri vajan | 

rccoparistät tuyatä vadhena 

ye anti düräd upanāyam esäm || 
„zerbrich die festen Sitze des Raksas; dich läuternd, o 
Indu, eröffne die Speisen; mit schneller Waffe zerreisse von 
oben den Führer derer, die in der Nähe oder Ferne sind.“ 


) Vgl. auch z. B. (ie. IX, 25 ff. 31: er zerstreute von den Schaaren 
der Gestirne umgeben den Finsternis-Räksasa-Hanfen. 

2) z. B. 47, 2; 48, 2; 49, 5; 56, 1; 61, 25. 26; 79, 3; 87, 2; 104, 6; 
110, 12. 

Man vergleiche dazu, dass Candramas einen Mani tragend AV. X, 
6, 10, die Burgen der Asuras besiegt‘ und dass ib. XIX, 27, 2 der Mond 
ausdrücklich ein Vrtratödter heisst: 

somas tra pütv osudhibhis 

nakşatraih påtu sioryalı | 

māådbhyaus tra candro ertrahä 
vātah pranena raksatu. 

3) IX, 66, 17 ugrebhyaç cid ojiyan chürebhyag cic chürataralı. Ge- 
legentlich spielt in diese Kämpfe ein nationales Element hinein. Ich ent- 
nehme das aus den Worten IX, 63, 14: ete dhämäny äryäü çukrā 
rtasya dhäraya väjam —- akşaran. Aber es ist nichts sicheres festzustellen. 

t) z. B. IX, 59, 4; 9, 6. 

5 brahmadvige tapusim hetim usya. 
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Auch dieser Vers weist auf andere (Geschosse des 
Mondes hin als seine Strahlen sind. Der Hinweis wird ver- 
stärkt durch den S. 311 angeführten Vers VI, 44, 22, wo- 
nach Indu im Bunde mit Indra seines Vaters Waffen!) 
stiehlt. Grade an Indra-Soma rühmt der Dichter von VII, 


104 die glühendheissen Waffen, mit denen beide die Feinde 
vom Himmel treiben. 


v.3: indräsomä vartayatam divo vadham 
sam prthwyā aghagwisäya tarkhınam | — 
4. indräsomä vartayatam divas pary 
aynituptebhir yuvam acmahanmabhıh | 
tapurvadhebhir ajurebhir atrıno 
n parcäne vidhyatım yantu nisvaram |] 

I. S! schleudert vom Himmel die Waffe, von der Erde 
die zerschmetternde auf den Lästerer. —- I. S! Schleudert vom 
Himmel mit den feuergeglühten Steinwaffen, mit den Glut- 
geschossen, die nicht altern, die Atrins. Stosst sie in den 
Abgrund. Lautlos sollen sie dahin fahren.“ Indras Waffe 
ist der Donnerkeil. Also muss ihn auch Soma im Kampte 
gegen seine Feinde führen.) 

Es gibt in der Tat mehrere Verse, welche den Blitz in 
nahe Beziehung zu der Läuterung Somas setzen. 

IX, 41, 3: ernve vrster wa svanah 

pavamänasya cusminah | 
caranti vidyuto divi || 
„man hört wie Prasseln des Regens (das Zischen) des 


1) ‚Der Vater‘ ist wahrscheinlich die Sonne, 

2) Bergaigne ist einen Schritt über das Zulässige hinausgegangen, 
wenn er nun den Blitz als eine der wesentlichsten Formen Somas im RV. 
ansieht. Es gibt nur ganz wenige Stellen, welche für diese Auffassung 
sprechen und diese wenigen sind aus einer verschiedenen Quelle geflossen, 
aus derselben, welche zu dem Mythus von den Knochen des Dadhyafc An- 
lass gab. Siehe S. 345, Anm. 3, 
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starken Pavamäna. Es gehen die Blitze am Himmel.“ Diese 
Zusammenstellung wäre sinnlos, wenn die Läuterung des 
himmlischen Soma nicht vom Blitz begleitet wäre. 
84, 3: o yo gobhih srjyata osadhisv ä 
devandm sumna isayann upävasuh | 
d vulyuta pavate dhäaraya sutah 
indram somo mädayan dawyam janam || 
4. en sya somah pavate sahasrajit 
hinväno vāäcam isiräm usarbudham l 
induh samudram ud iyarti vāyubhih 
endrasya hārdi kalacesu sīdati |] 
„ler mit den Rindern in den Pflanzen sich vereinigt, Gut 
verleihend, indem er in der Götter Wohlwollen erstarkt; 
unter Blitz fliesst im Strom herzu der gepresste, der Mond, 
indem er Indra und das Göttervolk erfreut. Es läutert sich 
Soma Tausendfaches ersicgend, antreibend die eifrige, früh- 
wache Stimme. Es rührt mit den Winden Indu auf das 
Meer. In Indras Leib, (wie) in Kufen, setzt er sich.“ Beide 
Verse zeigen den himmlischen Ursprung der an den Soma- 
saft geknüpften Vorstellungen. Dass „Soma mit den Winden 
‘das Mecer errege,“ wird nur unter der Voraussetzung, dass 
man die Vorgänge auf dem Opferplatz als ein Gleichnis 
ansah, verständlich. Dem Gott kommt in Wirklichkeit der 
Sturmwind zu wie der Blitz. Auf den irdischen Repräsen- 
tanten übertragen wird der Ausdruck zum blossen Bilde, 
zum Schein.?) 
IX, 80, 1: somasya dhära pavate nreaksasah 
rtena devan havate divas pari | 


e nn nn 


1) So heisst es IX, 87, 8 ausdrücklich: 
divo na vidyut stunayanty abhraih 
somasya te pavata indra dhärä !) 
„wie des Himmels Blitz, der durch die Wolken donnert, läutert sich, o Indra, 
für dich der Somastrom.“ 
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brhaspate ravathenä vi didyute 

samudräso na savanāni vivyacuh || | 
„es läutert sich der Strom des männerschauenden Mondes. Nach 
der Ordnung ruft vom Himmel er die Götter. Es blitzt 
unter Gebrüll Brhaspati’s. Nicht vermochten Oceane die 
Pressungen zu fassen.“ 

Noch ein Vers ist anzuführen. Er spricht vom Mond, 
und so unmittelbar darauf von den Blitzen, dass Blitz und 
Mond in des Dichters Vorstellung eng zusammengehören 
müssen, I, 105, 1: 

candramäa apsv antar ä 

suparno dhävate divi | 

na vo hiranyanemayah 

padam vindanti vidyutah — I) 
„es läuft der Mond in den Wassern (als) cin Vogel am 
Himmel. Nicht findet man euren Ort, o goldgefelgte 
Blitze.“ °) 

Die anzuführenden Stellen sind, wie man sieht, wenig 
zahlreich. Die Anschauung ist nicht zu weiterer Entwick- 
lung gelangt, wahrscheinlich deshalb nicht, weil in Indra 


1) Eine andere Fortsetzung hat der Vers Väj. Samh. XXXIII, 90: 
rayim picangam bahulam purusprham harir eti kanikradat ! 

2 V. 2 dieses Liedes ist nicht deutlich. Aber man wolle beachten, 
dass v. 3 u. 4 sicher vom Monde sprechen: „nicht möge, o Götter, dort 
jenes Licht vom Himmel fallen. Mögen wir nie wandeln in des freund- 
lichen Mondlichts Mangel (somyasya gambhuvah cäuel Ludwig V, 443 
bezieht somya cambhu ganz richtig auf den Mond. Ebenso ist in Vers 4: 
„ich frage nach dem nächsten Opfer. Er als Bote verkünde es“ der Ver- 
künder der Mond. (Man vgl. IX, 2, 10). Das Lied selbst oder wenig- 
stens sein Anfang ist ein Mondlied. 

Man kann vielleicht auch I, 46, 10 hierher ziehen: 

abhüd u bhüä u ancave 

hiranyam prati süryah | 

vyakhyaj Jihvayäsitah || 
„es blickte auf der schwarze (verdunkelte) mit der Zunge.“ Die Zunge 
wäre dann der Blitz. Doch ist der Vers unklar. | 
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schon die Gestalt des Donnerkeilträgers gegeben war. Aber 
die vorhandenen sind nicht wegzudeuten und wir müssen 
versuchen, den Grund, der zu der Auffassung den Anstoss ge- 
geben hat, zu ermitteln. Er liegt darin, dass man in dem Mond- 
gott den Freund der Wasser und Winde sah!), der selbst mit 
Donnerstimme redet und über den Regen herrscht. Ihm 
konnte man den Blitz als Waffe in die Hand gehen" Ich 
stimme daher soweit Bergaigne bei, wenn er I, 170 sagt: 
‚la manifestation de Soma a évidemment licu ici dans le phe- 
nomene de l’orage‘; aber nicht mehr, wenn er fortfährt: ‚ce 
sont Jes éclairs qui doivent le representer‘.”) 

Es ist S. 34. 37 ff. schon bemerkt worden, dass der 
RV. mehrfach von dem „Brüllen, Donnern, Zischen“ des 
Somastengels spreche. Es ist ohne Weiteres klar, dass dies 
nicht natürliche Kennzeichen der Somapflanze sein können, 
sondern ebenso wie sväyudha u. a. Begriffe, die man von 


N) Siehe darüber die nächsten Kapitel. 

®) Man sieht, dass die Meinung der Chändogya Up. (oben S. 293), 
dass der Todte ans dem Monde in den Blitz komme, nicht ganz ausser 
Zusammenhang mit wirklichen älteren Vorstellungen steht. 

») Ich leugne nicht, dass Soma selbst in einzelnen Versen als Vajra 
bezeichnet ist, und glaube auch nicht, dass dies immer in übertragenem 
Sinne gemeint ist. IX, 47, 3: dt soma indriyo raso vajrah sahasrasd 
bhuvat; 72, 7: indrasya vajro vrsabho vibhürasuh | somo hide pacate — 
77, 1: esa pra Jore — «cikradad indrasya vajro vapuso vapustarah; 
106, 3; 111, 3. Hierzu vergleiche man VIII, 89 (100), 9. Aber ich 
denke, dass hier auf Soma eine Anschauung übertragen ist, die sich in 
einem andern Sagenkreis vom Mond entwickelt hat. Denn sie stimmt 
sonst nicht zu dem, was uns der Veda über Gott Soma überliefert. Jener 
andere Sagenkreis ist der, welcher von Dadhyanc und seinen Knochen 
ausgeht. Die Uebertragung war möglich infolge der nahen Beziehung 
Somas zum Blitz. Wider ein anderes Bild finden wir V, 47, 3: dort 
heisst der Mond ausser van, samudra, suparna noch preni açman (madhye 
divo nihito prgnir ayma). Ein gauh prenir heisst der Mond X, 189, 1. 
(So ganz richtig Hewitt, JRAS. 1890, S. 391). Dass man uas nächst der 
Sonne wichtigste Gestirn in so mannigfachen Bildern beschrieb, ist nichts 
weniger als wunderbar, 


346 


dem Herrn der Pflanze, von Gott Soma auf diese symbolisch 
übertragen hat. Es ist hier der Platz diese Stellen in 
weiterem Zusammenhange zu betrachten. 


3. Soma stanayant und Verwandtes. 


— 


In erster Linie sind die Verse anzuführen, die in 
Anm. 2 auf S. 37 schon kurz genannt sind. An der Bedeutung 
der Worte krand, ru, por, stan, „brüllen, donnern,* ist gar 
kein Zweifel; mag die angeschlagene Pflanze mit einem 
lauten Ton platzen oder der sich mit der Milch vermischende 
Saft zischen, in keinem Falle könnte die Wald so charakte- 
ristischer Verba dadurch bedingt werden. Es sind eben 
Vorgänge am Himmel als vorbildlich für die Pflanze und 
ihren Saft angesehen worden. Beispiele: 


krand. 
IX, 97, 33: 
divyah suparno wa caksı soma — 
endo vica kalacam somadhänum 
krundann ihi süryasyopa raçmim |] 
„ein himmlischer Vogel, blickst du herab, o Soma. Dringe 
ein, o Indu, in die Somakufe. Geh donnernd zu der Sonne 
Strahl.“ 
IX, 97, 40: 
akrän samudrah!) prathame vulharman 
janayan Droid bhuvanasya rājā | 
s. S. 328. 64, 9: 


1) cf. IX, 69, 3. 
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hinväno väcam işyasi 
pavamäna vidharmamı | 
akränt devo na süryah ||") 

Meist wird dies Wort auf den sich läuternden Saft 
ibertragen, der den Kühen entgegenbrüllt oder in die Ge- 
ässe strömt. Auch in den genannten Fällen geht der 
Dichter von Gott Soma unmittelbar auf den Trank über. 
Folgendes Beispiel kann widerum zeigen, wie beide Be- 
rie fortwährend mit einander wechseln: 

IX, 42, 4: duhänah pratnam it payah 

pwwvire pari sicyate | 

krandan devän ajyjanat || 
„gemolken um die alte Milch wird er auf das Pavitra aus- 
gegossen. Mit Donner liess er die Götter entstehen.“ 


dham. 
IX, 73, 1: 
srakve drapsasya dhamatah sam asvaran?) | 


VII, 85 (96), 14 siehe unten. 


nad. 
IX, 70, 6: 
sa mätıra na dadrcanı usriyo 
nänadad cti marutäm iva svanah | 
„gleich als ob er die Eltern gesehen hätte, wandelt laut 
brüllend der rötliche, wie der Maruts Toben.“ 


må. 
IX, 69, 4: 
uksa mimäbi prati yanti dhenavah 
devasya devir upa yanti nişkrtam | 


1) Siehe Bergaigne I, 168. 
2) Der Vers ist nicht ganz klar, 
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„es brüllt der Stier; entgegen gehen die Kühe, die Göttinnen 
zu des Gottes Sitz.“ 


rü. 
IX, 70, 7: 
ruvatı bhimo vrsabhas tavisyayä 
çrùge çiçāno harini vicakşanah | 
„es brüllt der furchtbare Stier voll Ungestüm; seine gold- 
gelben Hörner wetzend der ausblickende.“ 
IX, 71, 9: 
ukseva yüthd pariyann arävil 
adhi tvisir adhıta süryasya | 
„wie ein Stier die Herde durchwandelnd brüllte er; er legte 
die Pracht der Sonne an.“ 
85, 9): adhi dyäm asthäd vrsabho viraksanah | 
arūrucad vi diwo rocanakavih | 
rājāä pavitram aty cti roruvat 
divah piyüsam duhate nreaksasah || 
„es erstieg den Himmel ausblickend der Stier; des Himmels 
Lichter liess der Kavi leuchten. Der König überschreitet 
brüllend das Pavitra. Des Himmels Saft melken die 
männerschauenden.“ 
Von Gott Soma aus wird dieses Wort auf die Pflanze 
oder den Saft übertragen: IX, 65, 19; 68, 2; 74,5 (S. 34); 
86, 7; 91, 3 etc. 


vac. 
IX, 9, 4: 
angum duhunty uksanum geristhän | 
tam vävagänam mutayah sacante!) 
„sie melken den Schoss, den bergbewohnenden Stier. Dem 
laut brüllenden folgen die Lieder.“ 


nn nr ne aa 


1) Um der Uebersichtlichkeit willen habe ich dieselben Stellen bis- 
weilen widerholt ganz angeführt. 


349 


stan. 
IX, 86, 9: 
diwo na sānu stanayanı acıkradat 
dyauç ca yasya prthwi ca dharmabhih | 
„des Himmels Rücken liess er brüllend gleichsam ertönen, 
er, nach dessen Gesetzen Himmel und Erde ist.“ 
IX, 72, 6: 
ancum duhantı stanayantam!) aksıtam | 
Diese Zusammenstellung vermag zu zeigen, dass der RV. 
in der Tat dem Gotte Soma eine Donnerstimme zuschreibt. 
Wir finden von da aus den Uebergang zu der ihm häufig 
zugeschriebenen Eigenschaft eines 


4. Vucaspati. 


Soma ist ein „Herr der Rede“ °) d. h. sowol des Donners 
als der Stimmen und Lieder der himmlischen wie der irdi- 
schen Sänger, die sein Trank erregt. Ganz richtig sagt 
Bergaigne:”) on lui attribue aussi à lui-même l'éloquence, 
VI, 39, 1, gwil communique à ceux qui le boivent. Il est 
comparé à un chantre, IX, 71, 7, ou reçoit directement le 
nom de chantre IX, 7, 6; 66, 9.“ 

Einige Verse mögen hier Platz finden: 

IX, 68, 8. 9: 

yo dhārayā madhumän ürminä dwah 
iyarti vācam rayisad amartyah || 


DU Vgl. noch IX, 14, 6; 30, 2, wo von dem sich läuternden Safte 
gesagt wird iyarti vagnum. 

2) IX, 26, 4; 101, 5. 

3) J, 185. 


u. 


‚der im Strom, reich an Süssigkeit durch die Woge, vom 
Himmel seine Stimme erhebt, der über Reichtum gebietende 
Unsterbliche.“ A 

IX, 95, 4 s. S. 348; 84, 1: 

krdhi no adya varivah svastimat 

uruksitau grnīhi dawyam janam || 
„Schaffe uns heut Raum und Heil. An weiter Stätte besinge 
las Göttervolk.“ Er regt an die Stimme (der Sänger), wie 
ler Upavaktr die des Hotr (95, 5) oder er treibt sie wie 
ler Ruderer sein Schiff (95, 2); er heisst väcımınkhaya 
35, D; 101, 6; Ainvano vācam isirām usarbudham 84, 4;') er 
ist darum väco agriya oder agre väcıh IX, 7, 3; 62, 2D. 
26; 86, 12; 106, 10. 

Der Umstand, dass Soma selber seine Stimme erhebt, 
beweist, dass es ein Irrtum wäre, auf Grund eines Verses 
wie VI, 47, 3°) die enge Beziehung zwischen dem Väcas- 
pati und den Stimmen seiner Lobsänger lediglich auf die 
Wirkung des berauschenden Trankes zu setzen. Es kommt 
vielmehr ein stark mythologisches Element hinzu. Der Herr 
der Rede herrscht über sie auch auf dem Opferplatz. Die 
mythologische Verbindung zwischen Soma und der Väc ergibt 
sich auch aus den S. 79 angeführten Sagen der Brähmanas, 
wonach die Väc der Kaufpreis war, den die Götter um Soma 
„ahlten.°) 

Ein Hinweis auf X, 177, 2 ist geboten, weil der Vogel, 
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1) Vgl. auch IX, 67, 13: väco jantuh kavinam;, 12, 6: pra väcam 
indur isyati samudrasyadhi vişțapi; 107, 21; 97, 34: tisro vāca Trayatı pra 
vahnih. (Gemeint sind hier, wie ein Vergleich mit 33, 4; 85, 7; 95, 4. 5 
lehrt, die Stimmen der Priester.) 30, 1; 64, 9. 25; 72, 1; 78, 1; 86, 33; 
106, 12; 107, 21 u. a. 

2) ayam me pita ud iyarti väcam. 

3) In einer Upanigad meine ich gelesen zu haben, dass aus dem Mond 
die Vāc geboren wurde; aber ich kann die Stelle leider nicht mehr auf- 
finden. 
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der dort mit dem Geist die Stimme trägt, der Mond ist. 
Das ganze Lied ist ein Mondlied. 
patamgo väcam manasä bibharti 
tām gandharvo "vadad garbhe antah | 
„der Vogel trägt mit dem Geist die Stimme. Er sprach sie 
als Gandharva im Mutterleib.“ Dass der Mond ein „Vogel“ 
ist, ergaben gelegentlich andere Verse z. B. IX, 97, 33 
(S. 346) und beruht auf einer leicht verständlichen Auffassung, 
für die Beweise kaum nötig sind. Die Worte avadad garbhe 
antah passen ganz besonders auf Soma, der ja schon im 
Mutterleib ein grosser Kavi ist.) Auch X, 189, 3: 
trincad dhäma vi räjatı 
vāk patamgäya dhiyate | 
könnte sich auf den Mond beziehen,’) auf den v. 1 gauh 
prcnih hinweist. 


o. Soma marutvant. 


Ein weiterer charakteristischer Zug für Gott Soma ist 
die Freundschaft, welche ihn mit Indra und den Sturmgöttern 
verbindet. Es ist nicht meine Absicht, an dieser Stelle im 
Einzelnen auf diese Götter selbst einzugehen; es liegt mir 
nur daran, jenes Verhältnis deutlich hervortreten zu lassen, 
weil aus dieser Erkenntnis Licht auf die im Veda über den 
Mondgott und sein Wesen herrschenden Vorstellungen fällt. 

Dass Soma als Trank vor allem Indra und seinem Ge- 
fährten Väyu gebührt, ist bekannt. Soma ist aber nicht 
nur Indras Trank, sondern auch sein gleichberechtigter Ge- 
nosse bei seinen Heldentaten. (S. S. 313). 


1) S. S. 283 ff. | 
?) Wegen Päda c) prati vastor aha dyubhih ist es aber nicht sicher. 
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Fast ebenso nah .wie, Indra steht Soma den Wind- 
göttern: „tubhyam vää abhipriyas tubhyam arsantı sindhavah“ 
heisst es IX, 31, 3 „dir sind lieb die Winde, dir strömen 
die Flüsse“ ') und diese Freundschaft hat ihren mythologischen 
Ausdruck gefunden. „Mit den Winden erregt Soma das 
Meer“ heisst es IX, 84, 4. Väyu ist Hüter Somas X, 85, 5 
genannt. Er trinkt vornehmlich von dem unvermischten 
Soma und hat zuerst am Opfer Teil. Sehr deutlich tritt 
diese Freundschaft zu Soma bei den Maruts hervor. Es ist 
früher gesagt worden, dass die goldene Pippalafrucht am 
Himmel, welche die Maruts schütteln, der Mond selber ist. 
Die „kühnen“, welche den Samen des Hei melken, die männer- 
schauenden, welche den „Stier des Himmels“ (d. i. Soma) 
melken, sind in beiden Fällen die Maruts. Zu diesen H. 326 
genannten Versen ist hinzuzufügen IX, 96, 17: 


çiçum jajnanam haryatam myjanti 
cumbhantıi vahnım maruto ganena | 
kavir girbhih käryenä kavih san 
somah pavitram aty eti rebhan || 


„das liebliche geborene Junge putzen, den Führer schmücken 
die Maruts mit ihrer Schaar. Ein Seher durch seine Lieder, 
durch seine Seherkraft ein Seher, wandelt der Mond rauschend 
über das Pavitra.“ °) 


) I, 187, 9 ff. wird Soma vätäpi d. i. Freund des Windes genannt. 
?) Soma heisst, wie früher gezeigt, auch des Himmels Milch. Daher 
heisst. es mit etwas verändertem Bilde von den Maruts, den Söhnen der Preni 
IX, 34, 5: | 
abhim rlasya vistapam 
duhate prenimätaral | 
110, 8: divah piyüsam pürvyam yad ukthyam 
maho gähäd diva ā mir adhuksata | 
indram abhi jayamanam sam asvaran |! 
Man sehe noch das S. 322 über den Brunnen Gesagte. 
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Das „Junge“ ist hier Soma und ebenso ist er X, 13, 4 unter 
dem çiçu marutvant zu verstehen. Die in diesen Stellen hervor- 
tretende Anschauung beruht nicht auf gelegentlichen Ein- 
fällen vedischer Dichter — dazu ist die Verbindung von Soma 
und den Maruts viel zu fest geworden — sondern wol auf altem 
Volksglauben. Er heisst VI, 47, 5 marutvant; IX, 66, 26 
marudgana.‘!) Auch Soma und Rudras stehen oft neben- 
einander. RV. VI, 74 z. B. ist Soma-Rudra gewidmet. Die 
Einschiebung der Hymne IX, 73 in das IX. Mandala wird nur 
durch die enge Beziehung zwischen Soma und den Rudras 
erklärlich. Die Rudras umsitzen, ein Pavitra haltend, die 
Stimme (v. 3), an dem tausendfach strömenden Himmel 
singen sie mit süsser Zunge und sind dessen Späher (4); 
sie blasen weg von Himmel und Erde das Indra verhasste 
schwarze Fell. Der drapsa dhamant v. 1 ist der Mond, und 
der rtasya gong v. 8 der Mondgott, der alle Wesen über- 
sieht, v. 9 wahrscheinlich selbst als Varuna bezeichnet. 
AV. XIX, 17, 3 heisst es somo ma rudrair daksinäya dicah 
pätu; 18, 2 somo rudravan. Maitr. Samh. II,9,7 (126, 1): 
namah somäya ca rudräya ca; III, 7, 10 (90, 1): agnir va- 
subhih somo rudrair indro marudbhih, IV, 12, 2 (180, 1); 
Datt Samh. II, 1, 11!K. Çat. Br. V, 3,2,1.2; Gänkh. 
Gr. S. III, 6, 2 u. s. w. 

Diese Maruts sind die Venās, von denen Indra VIII, 
89 (100), 5 spricht: 

d yan mă venä aruhann rtasya 
ekam äsinam haryatasya prsthe | 
manac cm me hrda ä praty avocat 
acıkradan chicumantah sakhäyah || 


D Der Vers selbst handelt unverkennbar vom Mond: 
pavamäano rathitamah 
gubhrebhih çubhraçastamah | 
hariçcandro marudganah. l| 
„P., der beste der Wagenführer, am hellsten glänzend durch seine 
Strahlen, der golden schimmernde, den der Maruts Schaar begleitet.“ 
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„als zu mir die Freunde des Rta aufstiegen, während ich 
allein auf des schönen (Himmels) Rücken sass, da sprach 
mein Sinn zu meinem Herzen: es brüllten die Freunde mit 
dem Jungen.“ Vena heisst allgemein „Freund“; die Venäs 
„Freunde“ sind nicht, wie man denken könnte, schlechthin 
Genien, die im Luftraum und Himmel des Soma walten 
noch, wie Oldenberg!) meint, Dämonen, sondern die Ma- 
ruts. Nicht die Dämonen nennt Indra seine Freunde — 
gegen diese kämpft er ja — sondern die Sturmgötter, welche 
den Mondgott begleiten. Wie sie selber çiçumant genannt 
sind — Öldenberg hat ganz richtig gesehen, dass çiçu der 
Soma ist, — so heisst der çiçu X, 13, 5 marutvant und dies 
ist wider dasselbe wie soma marudgana.’) Soma heisst auch 
oft divah çiçu oder yuvan. 
Einige Stellen des Somamandala empfangen hieraus ihre 
gesicherte Erklärung: 
IX, 64, 21: 
abhi venä anüsatı 
iwaksıntı pracetasah i 
mayjanty avicetasah || 
„es sangen dazu die Freunde; zu opfern beeilen sich die 
Weisen; es gehen unter die Unweisen.‘ 
IX, 85. 10: 
dwo näke madhujihra asaccato 
venā duhunty uksanam giristhän. | 
apsu drapsam värrdhänaım samudrı ä 
sindhor ürma madhumantam pavitra ā || 
11. näke suparnam upapaptivãùsam 
giro venänäm akrpanta pürvih | 
„am Himmelsgewölbe melken die süsszungigen Freunde 
unablässig den in den Bergen wohnenden Stier, den in den 


D ZDMG. XXXIX, 56 ff. 
2) Vergleiche besonders noch IX, 96, 17 u. 31, 3 (S. 352). 
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Wassern wachsenden Tropfen (Mond), in dem Samudra ; 
auf des Stromes Welle den süssen auf das Pavitra. Den 
am Himmel aufgeflogenen Vogel haben der Freunde zahl- 
reiche Lieder angefleht.* Diese „Freunde“ sind die Maruts. 

Wie der irdische Soma im Mond, die Seihe im Pavitra, 
das Zischen des Somastengels im Donner sein Vorbild hat, 
so entsprechen den Gesängen der Priester die Lieder der 
Maruts. Die Maruts heissen kavi, I, 87, 5 und sonst 
rkvan; sie sind die Lobsänger am Himmel.!) Daher ist es 
nicht immer festzustellen, wann die himmlischen oder die irdi- 
schen Sänger gemeint sind. Wahrscheinlich ist eine deutliche 
Scheidung?) von seiten der Dichter auch gar nicht beab- 
sichtigt worden, eben weil man die Vorgänge auf dem Opfer- 
platz als eine Nachbildung derer am Himmel denkt. 

Auch Parjanya steht zu Soma in Beziehung. IX, 82, 3 
(8.56) ist er „Vater des gewaltigen Vogels“ genannt und dieser 
Vogel ist wie 97, 33 (S. 346); 85, 11 (354) u. s. der Mond. 
IX, 113, 3 (S. 57) heisst er parjanyavrddha. 

Der Freund der Sturmgötter, der Freund Indras, Väyus, 
Parjanyas kann der Mond nur heissen, wenn er gleich diesen 
in Beziehung steht zu den Wassern des Himmels und zur 
Regenzeit. Dies führt uns zu 


G. Soma und die Wasser.’ 


Es ist ein alter und nicht nur indischer Glaube, dass 
der Mond der Herr der Wasser ist. Die Puränas sagen, 


nn an men 


1) Siehe u. a. IX, 73, 3. 7. Es sind dies nach meiner Meinung 
Antworten auf Rätselfragen. 

2) Siehe z. B. IX, 12, 2; 72, 6; 102, 4; 103, 3; 104, 4; 106, 11; 
111, 1 u. s. w. Auf die Maruts beziehe ich z. B. 64, 19. 

SA EE 

) Siehe Bergaigne I, 154. 164. II, 36 u. s. 
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dass der Wagen des Mondes aus Wasser bestehe; „aus dem 
Monde kommt der Regen“ (candramaso var vrstir Jäyate) 
heisst es Ait. Br. VIII, 28, 15 und candramäa apsv antar d 
„in den Wassern ist der Mond“ RV. I, 105,1. Es kommt 
darauf an, die durch diesen Vers auch für die vedische 
Liedersammlung nachgewiesene Anschauung weiter zu verfolgen. 
Dies ist leicht; denn das IX. Mandala ist an Versen reich, 
die diesen Punkt aufs sicherste erhärten und dem einen Ge- 
danken in mannigfachen Wendungen und Bildern nachgehen, 
um in der Hauptsache immer wider darauf hinauszukommen, 
dass der irdische Soma «das Abbild des himmlischen ist und 
ebenso wie dieser im Schoosse der Wasser ruht.‘) 

Der Gang meiner Untersuchung hat mich genötigt diesen 
Punkt schon mehrfach zu berühren; einige der in Betracht 
kommenden Verse wie IX, 31, 3: 


tubhyam väta abhipriyas 
tubhyanı arsantı sindhavalh | 
„dir sind lieb die Winde; dir strömen die Flüsse,“ haben 
darum schon früher ihre Stelle gefunden. 
IX, 15, 5: 
esa rukmibhir iyate — ancubhih 
patih sindhünam bhavan 
„er eilt mit goldgeschmückten Strahlen — zum Gatten der 
Ströme werdend.“ 


70, 2: ubhe dugng kävyenäa vi cacrathe | 
tejişthā apo manhand pari vyata — 
„Himmel und Erde hat er durch seine Weisheit von einander 
gelöst; in die hellstrahlenden Wasser sich gern gekleidet.“ 


1) Im ersten Teil ist die Mischung Somas mit Wasser nachgewiesen. 
Im Einzelnen ist oft nicht festzustellen, ob der himmlische oder irdische 
Soma gemeint ist. Man sehe IX, 12, 3; 14, 1; 21, 3. 
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82, 5: tava vratam anv äpah sacante 
„deiner Satzung folgen die Wasser.“ 

IX, 86, 12: | 

agre sindhünam pavamano arsatı 

agre väco agriyo gosu gacchati | 

33. rājā sindhünäm pavate patir dwah 

rlasya yāti pathibhih kanıkradat | 

sahasradhärah pri sieyate harıh — 
„an der Spitze der Ströme rinnt Pavamäna; an der 
Spitze der Väc schreitet er voran unter den Rindern — 
es läutert sich der König der Ströme, des Himmels 
Herr; auf den Pfaden des Rta wandelt er donnernd. In 
tausend Strömen wird der goldene ausgegossen.“ v. 45 
s. S. 305. Ferner v. 8: 

rājā samudram nadyo vi gähate 

apäm ürmim sacate sindhusu ceriah | 
„der König taucht in den Samudra, in die Ströme. Er folgt, 
in die Ströme gestellt, der Woge der Wasser.* 89, 2: 

rajä sindhünām avasista väsah 

rtasya nävam äruhad rajısthäm | 
„der König der Ströme kleidete sich in ein Gewand. 
Das bestlaufende Schiff des Rta bestieg er.“ 

107, 15: tarat samudram pavamäna ürmınä, 16: rajd 
devah samudriyah. IX, 2, 3 u. s. w. Hierher gehört 
auch der S. 322, Anm. 1 erwähnte Vers X, 61, 16, wenn- 
gleich der Mond dort nicht ausdrücklich genannt ist; „es 
überschreitet der Weise die Wasser auf eigener Brücke.“ 

v. IX, 15, 5 und ebenso IX, 86, 32 (patir janinäm) 
nennen Soma den ‚Gemahl der Ströme, der Wasser‘. Die 
hierdurch ausgedrückte Anschauung tritt öfter in einem 
andern Bilde auf, das ihn zum ,‚Stier‘,') die Wasser zu 


1) Das Bild hängt mit der früher (S. 338) erörterten Anschauung zu- 
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‚Kühen‘ macht. Wie ein Stier schreitet er inmitten der 
Herde, z. B.: 


IX, 16, 6: çūro na gosu tisthati 
72, 4: patir gaväm pradiwa indur rlviyah 
96, 7: antah pacyan vrjanemävarani 
ā tişthati vrsabho goe jänan | 
„schauend auf die Wohnsitze unten steht er kundig da, ein 
Stier unter den Rindern.“') 
69, 4: uksa mimätı prati yanti dhenavah 
„es brüllt der Stier, entgegen gehen die Kühe.“ 
71, 7: vrsä triprstho anavistu gä abhi 
„der Stier dreier Welten brüllte den Rindern zu.“ 
9. ukseva yüthä pariyann aravit 
„wie ein Stier die Herde durchwandelnd brüllte er; 110, 9: 
yüthe na nisthä vrsabho vi tisthase, 32, 5; 34,6; 89, 3 u.a.”) 
Man sehe auch den S. 311 citirten Vers VI, 44, 21: „du 
bist der Stier des Himmels.“ ê) 


Er heisst X, 36, 8: apäm peru ‚ein Befruchter der 


sammen, die in Soma ein Thier sieht. Von den angeführten Versen ist 
besonders IX, 86, 43 in Betracht zu ziehen. 

1) Wie der Gott so der Trank. Auf dem Opferplatz sind die Rinder 
die dem Saft zugesetzten Milchtränke und Wasser. Siehe Bergaigne I, 
204. Auch hier sind die Stellen schwer zu scheiden, weil Rituclles und 
Mythologisches fortwährend wechselt. 

2) Die Idee von dem Mondstier ist in vielen Versen der dunkeln und 
mystischen Hymne AV. IX, 4 zum Ausdruck gekommen. Einige Verse 
weisen sicher auf den Mond, z. B. der 


22. picangarüpo nabhaso vayodhüä 
aindrah çuşmo vigvarüpo na ägan | 
Zu aindral gusmo vgl., dass RV. IX, 85, 3 Soma ätmendrasya heisst. 
3’) Wie der Stier brüllt, so brüllen ihm die Rinder entgegen. IX, 
80, 2; 107, 26; 101, 8 u. s. Indes sind nicht überall die Kühe die 
Wasser oder Wolken des Himmels. An verschiedenen Stellen sind es die 
Lieder (der Maruts) oder die Stimmen der Sänger, 


Wasser‘, IX, 86, 36 apam gandharva. „Hat er bei seiner 
Läuterung nicht in die nach dem Stier verlangenden, die 
weisse Milch geben, die Frucht gelegt,“ fragt IX, 19, 5.') 
Darum wird der Mond im RV. und ganz besonders im 
Yajurveda retodhä genannt. RV. IX, 86, 39: retodhä indo 
bhuvanesv arpitah „als Samenträger bist du, o Mond, in die 
Welten gestellt.“ Maitr. Samh. I, 6, 9 (100, 18): rohinyam 
pagukamasyädadhyäat | somasya vă etan naksatram yad rohmi 
| somo retodhä | reto enn dadhäti |?) 10, 8 (149, 11): vanas- 
patim yajati | somo var vanaspatih | saumir imäh prajäh | 
prajasv eva rasam dadhäti; II, 2, 4 (18, 7): somo vai retodhäh 
püsä pacündm prajanayitä | soma eväsmai reto dadhäti |; 
Taitt. Samh. I, 7, 4, 5: somasyaham devayajyayd suretāh 
reto dhisiyety git | somo vai retodhäs tenawa reta tman 
dhatte u. s. w. Qat. Br. V, 1, 3, 7: somo vai prajäpatıh | 
pacur var pratyaksam somah. VI, 1, 3, 16: prajäpatır var 
candramäh. 

Die in diesen Yajustexten ausgesprochene Meinung, dass 
Soma Fruchtbarkeit verleihe, gehört, wie IX, 60, 4 und 
andere Verse zeigen, auch dem RV. an. „Bringe uns Samen, 
der Nachkommenschaft zeugt“ (prajävad reta ā bhara); ferner 

74, 5: dadhäti yarbham adıter upastha ä 

yena tokum cu tanayıam ca dhämahe || 
86, 28: Zavemäh prajä dieyasya retusah |?) 


1) kuvid vrsanyantibhyah 
punäno garbham ädadhat | 
yāh çukram duhate payal i| 
2 I, 7, 4 (113, 5); 10, 5 (145, 12); II, 5, 1 (46, 11 ff); III, 2, 5 
(22, 12) ete. Çat. Br. VI, 1, 2, 4 s. S. 296. 
3) Siehe auch IX, 10, 8. 
Bei der Bezeichnung des Mondes als retodhā ist zu beachten, dass 
er im Avesta gaocithra „Stiersamen enthaltend“ heisst. Yt. VII, 1.3 u. s. 
Demnach wird die im Bundahisch aufbewahrte Sage, dass beim Tode des 
Stieres dessen Bame im Mond bewahrt wird und aus diesem Samen ver- 
schiedene Arten der Thiere hervorgehen, teilweis auf einer alten Grund- 
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Es fällt ins Auge, dass zwischen diesen Vedaversen und 
den wunderlichen Aeusserungen der Upanisads, wonach der 
Mond den Menschen „herabregne“, ein durch die Brähmanas 
vermittelter Zusammenhang besteht. „O ihr Rtus!“ sagt der 
vom Mond gefragte Ankömmling „aus dem leuchtenden, fünf- 
zehnteiligen, schöpferischen, Manen enthaltenden!) (Monde), 
kommt der Same. Deshalb schafft mich in einen Erzeuger 
und durch den Erzeuger giesst mich in die Mutter "7 Wir 
haben es hier sicher mit Anschauungen zu tun, die auf 
volkstümlichem Boden erwachsen sind. 

Der Herr der himmlischen Wasser gebietet natürlich 
über den Regen. RV. IX, 74, 3: 

mahi psarah sukrtam somyam madhu 

urvi gavyütir adıter rtam yate | 

ice yo vrster ita usriyo vrsä 

apäm netā ya itaŭūtir rymiyah || 
„reichlich ist die Speise, der wohlbereitete Somahonig; breit 
ist die Weide der Aditi für den, der nach der Ordnung 
geht, der über den Regen herrscht von hier, der röt- 
liche Stier, der Führer der Wasser, der von hier aus 
hilft, der preiswürdige.“ 

I, 91, 22: tvam apo ajanayas lvam gäh 

IX, 8 8: vrstim divah parı srava 
dyumnam prthivyä adhi | 
„Regen ströme vom Himmel,?) Reichtum von der Erde.“ 
IX, 18, 5: 


ya ime rodasi mahi sam mätareva dohate 


lage beruhen. Siehe Spiegel, Er. Altertumsk. II, 70; Darmesteter, 
Orm. Ahr. § 125. 127. SBE. IV, S. 226%. 

1) Böhtlingk SBKSG. 1890, S. 77 des Separatabdrucks übersetzt 
„väterlich gesinnt.“ 

2) Kaug. Br. Up. I, 2. 

3) Cf. IX, 39, 2. 
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49, 1: 
pavasva vrstim d su no 'päm ürmim diwas pari | 
„durch deine Läuterung schaff uns Regen, vom Himmel her 
der Wasser Woge.“ 
86, 21: ayam sindhubhyo abhavad u lokakrt 
„er schaffte den Strömen freie Bahn.“ t) 
96, 3: krnvann apo varsayan dyam utemäm 
„Wasser schaffend, Himmel und Erde regnen lassend.“ ?) 
Vgl. noch v. 14. 
97, 17: vrstim no arşa divyam 
108, 9: vi kogam madhyam yuva 
10: vrstim divah pavasva ritim apam jinva?) 
106, 9: ä nah sutäsa indavah 
punänä dhävotä rayim | 
vrstidyävo rityäpah svarvidah || 


!) Darum heisst es von Soma in andrem Bilde, dass er den Kuh- 
stall öffne: 
IX, 86, 23: soma gotram angirobhyo ’vrnor apa ı 
102, 8: kratvā gukrebhir akşabhir 
rnor apa vrajam dival | 
„Durch deine Einsicht mit strahlenden Augen öffnetest du des Himmels 
Stall.“ Vgl. noch 108, 6; 87, 3. 8. 9. oder IX, 90, 4, wo es heisst, 
dass er die Wasser ersiegt. 

2) Durch Somas Beziehung zu den Wassern erklärt sich I, 23, 20: 
apsu me somo abravid antar viçvāni bhesajä. (X, 9, 6). 

3) Man vergleiche die in Versen wie IX, 54, 1 (S. 326) liegende, 
anders geartete und doch auf dasselbe hinaus kommende Anschauung von 
dem durch die Maruts „gemolkenen“ Rat oder Stier. Es erklärt sich dadurch, 
warum in andern Versen wie IX, 85, 9 unmittelbar nach dem Stier des 
Himmels des Himmels Milch genannt wird. In diesem Zusammenhange 
möge noch einmal an IV, 58, 5 „sie fliessen aus dem Meer in deinem 
Herzen“ (S. 333) erinnert werden. Der Himmel oder Luftkreis ist das 
Pavitra, durch das der Mond seine Wasser läutert. IX, 86, 30 heisst es: 

tvam pavitre rajaso vidharmani 
devebhyalı soma pavamäna püyase | 
tväm ugijah prathamä agrbhnata 
tubhyemä vigvä bhuvanäni yemire || 


362 


„spült uns herbei, gepresste Tropfen, euch läuternd, Reich- 
tum, mit regnendem Himmel, fliessendem Wasser, findend 
das Licht.“ Die durch die Seihe fliessenden Tropfen werden 
hier mit Regentropfen verglichen; die Worte vrstidyäno 
rityäpah sind nur unter der Voraussetzung verständlich, dass 
der strömende Somasaft eine Nachbildung des herab- 
rauschenden Regens sein soll. Die Regentropfen heissen 
darum 63, 27 auch selbst pavamanak: 
pavamäand diwas pari 
antarıksäd asrksata | 
prihivya adhi sānavi || 
„die P. strömten von Himmel und Luftraum auf der Erde 
Rücken.“ Vergleiche der durch die Seihe fliessenden Tropfen 
mit dem Regen sind daher nicht selten: ') 
IX, 41, 3 (S. 342): 
crnve vrster wa svanah 
pavamanasya cusminah | 
„Man hört wie Prasseln des Regens das (Zischen) des starken 
Pavamäna.“ 
89, 1: divo na vrstih pavamano aksäh 
„wie des Himmels Regen strömte P.“ 69, 9 u. s. w. 
Bergaigne hat recht (I, 165) die Regenwasser von dem 
himmlischen Soma zu scheiden; diese Scheidung ist aber nicht 
immer durchgeführt (man sehe den soeben angeführten Vers 
IX, 63, 27; denn die Bilder wechseln und der Regen er- 
scheint auch als Samen oder Harn des himmlischen Soma- 
stieres, des Rgi, den die Maruts melken. Vgl. IX, 85, 10 
(320. A. 3); 54, 1; 85, 9; 108, 11 (S. 326. 7).”) 


„Du, o S. P., läuterst dich für die Götter, auf dem Pavitra, in des Luft- 
kreises Bereich. Dich ergriffen zuerst die eifrigen (Maruts, Vena’s oder 
Gandharven; s. IX, 113, 3); dir neigten sich alle Wesen.“ IX, 12, 4. 
Der Mond heisst sahasradhära oder gatadhära mit Rücksicht auf die 
Wasser, die er strömen lässt. | 
N) Siehe Bergaigne I, 164. 
2) Siehe noch Pischel, Ved. Stud. I, 87. 
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Weil Soma als retodhā Fruchtbarkeit gewährt, weil er 
ferner über den Regen gebietet, verleiht er alle Reichtümer 
des Himmels und der Erde, Nahrung, Speise, Rinder, Rosse 
u. s. w. Siehe z. B. IX, 45, 3; 49, 4; 52, 1; 57, 4; 61, 3; 
69, 8. Es ist nicht nötig hierauf weiter einzugehen. 

Soma heisst nicht nur der König der Wasser, ihr Be- 
samer, ihr Stier; in andrem Bilde wird von dem Tropfen 
gesprochen, der in den Wassern wuchs. 

IX, 85, 10: 

apsu drapsım vävrdhanam samudra ä | 
IX, 89, 2: 
apsu drapso vävrdhe çyenajūto | 

Gemeint ist der junge, zunehmende Mond.!) Ausserdem 
ist er als Sohn, als Junges der Wasser bezeichnet, als Jüng- 
ling, der unter den Kühen dahinschreitet. 

IX, 61, 7: 

ctam u tyam daca ksipo 
mrjanti sindhumätaram | 
„ihn schmücken die zehn Finger, den Sohn der Ströme.“ 
IX, 97, 41: 
mahat tut somo mahisac cakärı 
upäm yad yarbho avrnitu devan | 
V, 45, 9: 
raghuh çyenah patayad andho acchä 
yuvā kavir didayad yosu gacchan |?) 
s. 5. 284, Anm. 1 resp. 279. 

Çat. Brāhm. IV, 4, 5, 21 (391, 21): devir äpa esa vo 
garbha ity apäm hy esa garbhas | tam supritam subhrtam 
bibhrteti | tad enam adbhyah paridadati guptyai | deva somaisa te 
loka ity äpo hy etasya lokas u. s. w. ‚Göttliche Wasser, dies 


nn aee 


!) Andere Stellen, in denen Drapsa den Mond bedeutet, s. S. 319. 
2) Man sieht, dass yucā kavir gosu, apsu drapso värrdhänak und 
auch „ekam aksi“ (IX, 9, 4, sa — nudyo ajinvad adruhah ` yā ekam aksi 
väyrdhul) mythologische Synonyma für den jungen, zunehmenden Mond sind. 
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ist euer Spross‘!) (sagt er); denn (Soma) ist der Spross der 
Wasser. ‚Tragt ihn wohlgepflegt, wohlgenährt‘, damit über- 
gibt er ihn den Wassern zum Bewahren. ,O Gott Soma, 
dies ist deine Welt.‘ Die Wasser sind seine Welt. Die 
Wasser tragen und nähren ihn im höchsten Himmel.‘ Ausser- 
dem siehe IX, 31, 5: 
tubhyam yävo ghriam payo 
babhro duduhre aksıtam | 
varsisthe adhi sānavi |] 
„dir gaben unversieglich Milch und Butter, o rötlicher, die 
Kühe auf dem breitesten Rücken.“ 
9, 5: ta abhi santam astrtam 
mahe yuväanam d dadhuh | indum — 
„die (Flüsse) haben den überragenden, unüberwindlichen 
jugendlichen Mond zur Macht gebracht.“ 
33, 5: abhi brahmir anüsata 
yahvir rtasya mätarah | 
marmrjyante diwah cicum || 
„es brüllten entgegen die heiligen, jugendlichen Mütter der 
Ordnung. Sie putzen eifrig des Himmels Kind.“ 
70, 1: trir gemat sapta dhenavo duduhre 
satyäm ägiram pürvye vyomani | — 
„dreimal sieben Kühe molken ihm wirkliche Acir im alten 
Himmel.“ 


78, 3: 
samudriyä apsaraso manisinam — abhi somam aksaran | 
„die Nymphen des Meeres strömten zu dem Weisen, zu 
Soma.“ ?) 


86, 36: sapta svasäro abhi mätarah çiçum 
navam jajñānam jenyam vipaccıtam | 


ı) Väj. Samh. VIII, 26. Maitr. Samh. II, 13, 1 (151, 10): 
agnim yä garbham dadhire virüpäs tä äpah. — 

2) Er heisst darum Cänkh. Gr. S. I, 9, 9 janimant, Än Gr. S. II, 
5, 2 (8. 6) jansvid. 
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„sieben Schwestern sind als Mütter um das Junge, neuge- 
borene, edle, weise.“ 
X, 13, 5: 
sapta ksarantı cicave marutvate 
pitre puträso apy avivatann rtam | 
„sieben strömen dem marutbegleiteten Jungen;!) den Vater 
liessen die Söhne das Rta verstehen.“ 
Aus der Hymne X, 123, deren 1. 2. Vers S. 322 er- 
wähnt ist, gehört hierher v. 5: 
apsarä järam upasismiydnd 
yosä bibharti parame vyoman | 
carat priyasya yonisu priyah san 
sidat pakse hiranyaye sa venah || 
„die Apsaras, zulächelnd dem Geliebten, die Frau 
trägt ihn im höchsten Himmel. DBefreundet wandelte er 
in des Freundes Wohnsitzen; es setzte sich auf goldenen 
Fittich der Freund.“ 


Andere Personifikationen desselben Gedankens. 


Die Anschauung, dass Soma als Mond der Sohn der 
Wasser sei, ist von einiger Bedeutung, weil sie die Vermu- 
tung anregt, dass unter einem Namen sich ebenfalls der 
Mondgott berge, unter 


1. 
Apām napät.‘) 


Wir haben es hier mit einem Gott zu tun, dessen vor- 
indische Herkunft unzweifelhaft ist. Wir besitzen über ihn 


!) Siehe S. 354. | 
2) Die Abhandlung von G. de Rialle (Rev. de Ling. III 48 ff.) ist 
mir nicht zugänglich. 
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eine vortreffliiche Abhandlung von Windischmann, die 
Spiegel nach dessen Tode in den „Zoroastrischen Studien“ 
herausgegeben hat" W. kommt darin zu dem Resultat, 
dass Veda und Avesta nicht nur hinsichtlich des Namens, 
sondern auch in Bezug auf das Wesen dieses Genius über- 
einstimmen, ein Resultat, das eins der gesichertsten Ergeb- 
nisse unserer Wissenschaft geworden ist und auch durch den 
von Gruppe?) erhobenen Widerspruch nicht berührt wird. 
Möglicherweise ist Apämnapät’s Name in einer Glosse des 
Hesych, auf die Paul de Lagarde°) hingewiesen hat, in den 
Worten Nanas 7 xoniy emi zur dog rg ITegoldog toro- 
geiraı 77 PEgovoa Ta Gtude enthalten; dann würde die Con- 
ception dieses Gottes auch nach diesem Zeugnis der indo- 
iranischen Zeit angehören. Ihre Entstehung in einer so 
frühen Periode mythologischer Entwicklung*) macht es 
schwierig zu erkennen, von wo sie ihren Ausgangspunkt ge- 
nommen hat. Daher sind die Ansichten über sie geteilt. 
Windischmann meint, dass der vedische Gott die in den 
Wassern der Flüsse, des Oceans, der Wolken befruchtend 
wirkende Wärme sei; die vedische Anschauung stelle mehr 
die Feuernatur des Genius in den Vordergrund, während die 
avestische mehr die Wassernatur betone. Dies Resultat ist, 
weil es der Anschaulichkeit entbehrt, nicht befriedigend. 
M. Müller?) versteht unter Apäm napät die Sonne, Lud- 
wig‘) sagt in seinem Commentar über II, 35 ‚apam vatsa 
ist der Name eines Sternes in der Jungfrau, entweder d oder 
9%; die Mehrzahl der Forscher hält Apaäm napät für den 
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1) S. 177—186. 

2) Die altgriech. Kulte I, 89. 

3) Ges. Abh. 219. 

4) v. Bradke ‚Dyaus Asura‘ 8 82 meint, dass Agni apäm napät dem 
Pantheon der arischen Urzeit, also auch dem der vorzarathustrischen Eraner 
angehört habe. | 

’) Essays II? (übersetzt v. Franke), S. 74. 

" Comm. zu II, 35, 1 (vol. IV, No. 184, S. 181). 
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Blitz. So sagt z.B. PW s. v. ap (und danach Grassmann), 
wol auf die Autorität Säyanas hin: ‚apäm napā oder apām 
jarbhah, Sohn der Gewässer, heisst Agni, weil er aus den 
Wassern der Luft als Blitz entspringt.‘ In gleichem Sinne 
äusserte sich Darmesteter,') ‚le ciel west point la seule 
patrie de l’Eclair. Il naît du ciel, mais il naît des eaux de 
’orage, il est Apam napät le Fils des eaux.‘ Spiegel,?) 
sieht „in Apam napät einen ziemlich unbestimmt gehaltenen Be- 
aufsichtiger der himmlischen Gewässer, der in einem entfernten 
Hause wohnt und von da aus ihre Verteilung besorgte“ u. s. w. 
Anders lautet die von Bergaigne vertretene Ansicht, I, 167: 
, . le fils des eaux identifié tour à tour à Agni et à Soma. 
Nous verrons du reste que ce fils des eaux peut représenter le 
soleil, dans lequel nous avons reconnu déjà une forme commune 
d’Agni et de Soma, mais qu’il représente surtout l'éclair dont 
Pidentité avec Agni n’est contestée par personne . . . II, 17: 
L'idée que le feu est né des eaux de la nuée a d'ailleurs été 
fixée daus la formule Apam napät ‚le fils des eaux‘, qui 
est devenue une appellation consacrée d’Agni, et de plus, 
il est permis de le dire, un personnage divin que les poètes 
identifient, non seulement avec Agni lui-même, mais, 
comme nous le verrons, avec le feu liquide, c'est-à-dire, avec 
Soma, et aussi avec le dieu Savitr... IM, 45: A cette 
occasion, je rappellerai qwil (Savitr) reçoit aussi le nom 
d’Apäm napät, ‚fils des eaux‘, et que ce nom désigne le feu 
céleste, principalement sous sa forme éclair. 

Bergaigne’s Deutung ist nicht glücklich, weil sie der 
Schärfe entbehrt.°) Er macht widerholt auf die Identität 
von Soma und Apäm napät aufmerksam (II, 36. 37) und 


1) Ormazd et Ahriman S. 34. 

2) Arische Periode S. 193. Siehe auch Kuhn und Schleichers Beitr. 
IV, 458. 

3) Im Manuel pour étudier le S. véd. heisst es deutlicher: s. v. Napät: 


incarnation spéciale d’Agni envisagé comme fils des eaux (l'éclair né du 
nuage). 
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hätte sicher eme einheitlichere Erklärung für Apäm napät 
gefunden, wenn nicht seine eigene Auffassung von Soma 
selbst als ‚feu liquide‘ oder soleil: ihn zu einem irrigen 
Schluss geführt hätte. 

Wenn wir die Apäm napät gewidmeten Hymnen mustern,) 
so findet sich nur eine einzige Stelle, auf die man seine 
Identifikation mit dem Blitz stützen könnte und auch gestützt 
hat, nämlich II, 35, 9: 

apäm napäd ā hy asthäd upastham 

jihmänäm ürdhvo vidyutam vasänah | 

tasya jyestham mahimänam vahantir 

hiranyavarnäh pari yanti yahvih || 
„der Sohn der Wasser ging ein in den Schooss der quer- 
liegenden, empor sich richtend und in den Blitz sich 
kleidend. Es wandeln umher die raschen, goldfarbigen, seine 
höchste Herrlichkeit tragend.“ 

Wir sind durch einen früheren Abschnitt dieser Unter- 
suchungen in den Stand gesetzt zu sagen, dass die Worte 
vidyutam vasänah nicht notwendig auf Agni als Gott des 
Blitzes zu beziehen sind. Die unstäte Natur des Blitzes ist 
seiner Entwicklung zu einer Gottheit überhaupt nicht günstig.?) 
Er wird am natürlichsten zu einer Waffe, zu einem Werk- 
zeug in der Hand eines Gottes, wie Indra oder Thör, der 
seinen Hammer schwingt. Vajra ist daher auch selten im 


DI 35; X, 30; vielleicht auch III, 9; VII, 47; X, 45. 
2?) Stellen wie VIII, 89 (100), 9: 
samudre antah cayate 
udnä vajro abhivrtah | 
bharanty asmai samyatah 
purahprasravanä balim 
„im Meer ruht, von Wasser umhüllt, der Donnerkeil. Vereint bringen 
ihm die vorwärts strömenden Tribut,“ sind, so viel ich sehe, vereinzelt. 
Oldenberg, ZDMG. XXXIX, 57, Anm. 3, verweist zu dieser Stelle auf 
Mahäbh. ed. Calc. V, 328 ff. 
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Veda personifieiert!) und der späteren Zeit ist der Blitz das 
Sinnbild des Wankelmuts: 
nisarganiyatam yäsdäm 
vidyutäam iwa capılam | 

sagt der Kathäsaritsägara.°) | 

Auf diese theoretische Erwägung will ich indes nicht 
besonderen Nachdruck legen. Schwerer wiegt das Ergebnis 
der S. 342 angestellten Erörterung, derzufolge die Läute- 
rung Somas als vom Blitz begleitet gedacht wird: Man 
vergleiche z. B. IX, 80, 1: „es läutert sich der Strom des 
männerschauenden Soma. Nach der Ordnung ruft vom Himmel er 
die Götter. Es blitzt unter Gebrüll Brhaspati’s. Nicht ver- 
mochten Oceane die Pressungen zu fassen“ oder I, 105, 1: 
„es läuft der Mond in den Wassern wie ein Vogel am 
Himmel. Nicht findet man euern Ort, o goldgefelgte Blitze.“ 
Es würde also auch Vers II, 35, 9 nicht gegen einen Ver- 
such, Apäm napät für eine Form des Mondes zu erklären 
sprechen, wenn in ihm vidyntam vasänah mit Sicherheit „in 
Blitz sich kleidend“ hiesse. Aber das ist nicht der Fall; 
denn im RV. bedeutet vidyut nicht nur ‚Blitz‘, sondern auch 
‚glänzend‘, so dass eine Uebersetzung wie ‚in ein glänzendes 
(Gewand, atka) sich kleidend‘ nicht ganz ausgeschlossen ist. 
Auch die nachher anzuführende Aeusserung des Avesta, dass 
der Glanz hin bis zum See wallte und Anäm napäo ihn zu 
greifen wünschte, spricht zu Gunsten einer Blitznatur des 
Gottes nicht. 

Es fehlt nun andererseits nicht an positiven Gründen, 
welche für die von mir ausgesprochene Ansicht, dass Apäm 
napät ein Mondgott sei, eintreten. Diese Gründe bestehen 
in dem Parallelismus der Soma und Apäm napät begleiten- 
den Anschauungen, deren wichtigste eben die ist, dass Apam 
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!) cf. AV. XI, 10. 18. 19. S. 345 und 368. 
2) 19, 28 (III, 5, 28); S. 81 der Nirnaya Sägara Press ed. 
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napät wie Soma ein Sohn, ein Junges der Wasser heisst. 
Wir dürfen nur einige der Verse von II, 35 mit den früher 
aus dem IX. Mandala angeführten Stellen vergleichen, um 
die grossen Uebereinstimmungen wahrzunehmen. Man stelle 
z. B. neben IX, 9, 5; 33, 5 oder 78, 3 (S. 364) RV. II, 35, 4: 


tam asmerä yuvatayo yuvänam 
marmrjyamänäh pari yanty äpah | 
sa cukrebhih cıkvabhi revad asme 
didäyänıdhmo ghrianirnig apsu || 


„es umwandeln den Jüngling die ernsten Jungfrauen, ihn 
schmückend die Wasser. Mit hellen Strahlen leuchtet er 
unter uns, ohne Brennholz, mit Butter geschmückt prächtig in 
den Wassern.“ In dem einen Falle sind es Mütter, welche das 
Junge des Himmels (d. i. Soma) schmücken oder Apsaras des 
Meeres, die zu ihm eilen; in dem andern Falle sind es die 
jungfräulichen Wasser, die Apäm napät schmückend um- 
wandeln. Auch v. V, 45, 9 (S.279 u. 363) „dahinwandelnd 
unter den Rindern (d. i. apsu) erglänzte der jugendliche 
Kavi (Mond)“ kann herbeigezogen werden. Seine Anschau- 
ungen stimmen mit denen des Apämnapät-verses voll- 
kommen überein. 

Ebenso trifft im Einzelnen unser Vers mit dem, was 
die Mondlieder von diesem rühmen, zusammen. Der Mond 
heisst ghriasnu (S. 305), svadhävant (335), arjam pati (334), 
II, 34, 4 entsprechend ghrtanirnij. Mit den Worten didaya 
apsu deckt sich IX, 76, 1; 88, bb vrtha pajansı krnute na- 
disv!) o: mit gukrebhih çikvabhih IX, 15, 5 rukmibhir iyate 
gubhrebhir angubhih u. s. f. 

Hieraus lässt sich vermuten, dass Soma und Apäm napät 
ihre Eigenschaften aus derselben Quelle herleiten und diese 
Vermutung gewinnt an Wahrscheinlichkeit, wenn wir noch 
andere Verse in Betracht ziehen; II, 35, 7: 


1) cf. IV, 58, 5 S. 333. 


371 


sva d dame sudughä yasya dhenuh 

svadhäm pipäya subhv annam atti j 

so apäm napäd ürjayann apsv antar 

vasudeyäya vidhate vi bhätı || 
„in dessen eigenem Hause eine Kuh reichlich milkt, der hat 
reichlich gemacht die Svadhä und isst treffliche Speise. Als 
Sohn der Wasser in den Wassern gedeihend strahlt er weit 
hin, dem Verehrer zum Glück.“ 

Man vergleiche zu Päda a) die Verse IX, 31, 5; 33, 5; 
70, 1; X, 123, 5 S. 364. 365, welche zugleich Parallelen 
für die Worte subhv annam atti bilden, zu Päda b) und c) 
ausser dem Beiwort svadhävant die S. 302 ff. genannten 
Somaverse und die Bezeichnung des Mondagni als arjam 
patih, zu Päda d) die vielen vom Licht des Mondes sprechenden 
Verse, die S. 309 angeführt sind. Also auch dieser Vers 
passt zu allem, was der Veda über den Mond äussert. 

Zu v. 9, der S. 368 besprochen ist, ist hier noch hinzu- 
zufügen, dass die Worte asthäd upastham jihmanam ürdhvah 
sich noch einmal fast ganz gleichlautend widerfinden, 
nämlich I, 95, 5, also in einer Hymne, von der verschiedene 
Verse sich auf den Mond beziehen.!) Ferner können die 


ne 


1) v. 4 s. S. 335; v. 9 8.331. — v. 1 (S. 331) handelt von Mond 
und Sonne als den beiden Formen Agnis. 
V. o dieses Liedes lautet: 
ävistyo vardhate cärur āsu 
jihmänäm ürdhvah svayaçă upasthe | 
„offenkundig wächst der liebe in diesen (Wassern) heran, sich aufrichtend 
voll Pracht im Schooss der liegenden.“ In den Wassern wächst, wie wir 
S. 363 sahen, der Mond, der Wasser Spross. Und nun vergleiche man mit 
diesen Worten RV. II, 35, 11: 
tad asyänikam uta cäru näma 
apieyam vardhate naptur apäam | 
yam indhate yuvatayahı sam vitthä 
hiranyavarpam ghriam annam asya || 
„das Antlitz und das liebe Wesen des Sohnes der Wasser wächst (in 
diesen) heimlich, den die Jungfrauen vereint entzünden. Goldfarbene 
Butter ist seine Speise“ und mit X, 45, 5 (S. 338 und Anm.). 


BAS 
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Worte tasya mahimänam vielleicht mit Väj. Samh. VIII, 30 
verglichen werden: purudasmo visurupa indur antar mahi- 
mänam änanja dhirah, und mit den hiranyavarna (yuvatayah) 
stelle man die tejisthä apah (IX, 70, 2°), in die der Mond 
sich kleidet, zusammen. Darum bieten, auf den Mond bezogen, 
folgende Verse dem Verständnis keine Schwierigkeiten mehr: 

II, 35, 14: asmin pade parame tasthiwänsam 

adhvasmabhir viçvahā didivansam | 

Omg naptre ghrtam annam vahantıh 

svayam atkaih pari diyanti yahvih || 
„den, der auf dem höchsten Orte steht, 1" immerdar leuchtend 
auf unbestaubten Pfaden; dem Sohn Butter als Speise zu- 
führend, umfliegen ihn selbst die raschen Gewässer in 
ihren Gewändern.“ 

v. 8: yo apsv ä curé dawvyena 

rtäväjasra urviya vibhati | 

vaya id anya bhuvanäny asya 

pra jäyante virudhag ca prajäabhih || 
„der in den Wassern weithin strahlt mit reiner Göttlichkeit, 
heilig, in ewiger Jugend, seine Zweige sind die andern 
Wesen?) und die Pflanzen entstehen mit ihrer Nachkommen- 
schaft (aus ihm).“ 

Von Soma wird in Uebereinstimmung damit gesagt 
(S. 359), dass von seinem himmlischen Samen die Menschen 
stammen; und dass er sowie hier Apäm napät der Herr 
der Pflanzen sei, ist ein bekannter Gedanke, auf den uns 
ein späterer Abschnitt zurückführen wird. Also stimmt der 
RV. bezüglich Somas und Apäm napät’s in so vielen Dingen 


ı) Wenn Apäm napät der Blitz wäre, könnte ‚man von ihm kaum 
sagen, „dass er am höchsten Orte steht.“ | 
2) Vgl. dazu v. 2: | 
apdm napäd asuryasya mahnd 
vigväny aryo bhuvanä jajäna || 
v. 6 heisst es, dass in ihm der Ursprung des Rosses sei. 
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überein, dass wir mit der Annahme, beide seien Personi- 
fikationen des Mondgottes, keinen kühnen Schritt tun.!) Ich 
behaupte darum nicht deren völlige Congruenz. Diese An- 
nahme verbietet sich durch den vom Feuerkult handelnden 
12. Vers unsers Liedes — vorausgesetzt, dass er ein alter 
Bestandteil davon ist: 


asmai bahūnām avamăya sakhye 
yajhair vidhema namasa havirbhih | 
sam sānu märjmi diudhisämi bilmaih 
dadhämy annwih pari vanda rgbhih || 


„ibm, dem nächsten Freunde unter den vielen Göttern 
wollen wir mit Opfern, mit Verehrung und Havis dienen. 
Ich schmücke seinen Rücken, suche mit Scheiten ihn zu 
gewinnen, versehe ihn mit Speise, huldige ihm mit Versen.“ 

Hieraus würde sich ergeben, dass Apam napät — 
anders als Soma — in Gestalt eines Feuers verehrt wurde; °?) 
doch ist die Stelle die einzige ihrer Art und darum mit Vor- 
sicht zu benützen. Dass er in Blitzesgestalt herabge- 
kommen gedacht wurde, könnte man aus v. 9 folgern, aber 
mit völliger Sicherheit geht auch das aus dem Verse nicht hervor. 
Sonst spielt Apäm napät im Kult gar keine und in den 
Liedern eine sehr bescheidene Rolle; die Blüte seines An- 
sehens war entweder vorüber, als der RV. entstand, oder 


H Ludwig bemerkt V, S. 391 ganz richtig, dass man in Apäm 
napät die abhimänidevatä Somas erblicken könne. 

2) Er stünde dann der unter Agni Somagopä früher beschriebenen 
Form des Mondes näher als der durch Soma selbst ausgedrückten. Wenn 
in Väj. Samh. VIII, 24 apäım napät kein Appellativum ist, gehört auch 
dieser Vers hierher: 

agner unikam apa āviveça 

apäam napät pratiraksann asuryam i 

damedame samidham yaksy agne 

prati te Jihvä ghrtam uccaranyat 
(Kåt. X, 8, 22), 
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lag im Wesentlichen ausserhalb derjenigen vedischen 
Stämme, in denen der Liederschatz des RV. seinen Ursprung 
hat. In der indischen Liturgie tritt Apäm napät nur in 
einem Falle hervor, nämlich in der beim Holen der Vasati- 
variwasser gebrauchten Hymne X, 30. Wenn man sie mit 
den Liedern des IX. Mandala vergleicht, so fällt auf, dass 
in ihr mehr und consequenter als dort die Beziehung zu den 
Wassern betont ist. Apäm napät erscheint als ihr Sohn, als 
Herr und Spender der Wasser. Ich halte X, 30, wie auch 
Il, 35 für Reste eines alten, an den Mond als Apäm napät 
sich anknüpfenden Wasserkults,') die man dem vedischen, 
so mannigfach zusammengeborgten Ritual an geeigneter 
Stelle einverleibte. Es ist kein Zufall, dass beim Wasser- 
holen gerade Apäm napät genannt und keine Som a hymne 
angewendet wird. Einige der wichtigeren Verse des Liedes 
mögen hier folgen: 

2. „O Adhvaryus, seid fertig mit dem Havis und nahet 
verlangend den verlangenden Wassern, auf welche herab- 
schaut der rötliche Vogel? Giesst heut mit geschickter 
Hand die Welle ein. 

3. Geht nach Wassern zu dem Samudra; den Sohn der 
Wasser verehret mit Havis. Der möge euch jetzt eine reine 
Welle geben. Presset ihm süssen Soma.) 


1) Auf einen solchen weisen auch andere Einzelheiten hin. Man vgl. 
z. B. Maitr. Samh. II, 13, 1 (152, 1) yäasam deng divi kravanti bhakgam 
u. 8. W. 
2) Der Mond. Siehe IX, 38, 5 (S. 329); 85, 10 (S. 354); 71, 9: 
divyah suparno ’va caksata ksäm 
somah pari kratunä pagyate jäh || 
97, 33: divyah suparno ’va cakgı soma 
pinvan dhäräh karmanü devavitau 
ferner, wie ich glaube, X, 114, 4. 
3) S. S. 214. Ganz parallel ist VII, 47. Man vgl. z. B. den 2. Vers: 
tam ürmim äpo madhumattamam vo 
apäm napäd avatv äguhemä etc. 
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4. Der ohne Brennholz leuchtet in den Wassern, den die 
Weisen bei den Opfern verehren: Apäm napät, mögest du 
süsse Wasser geben") an denen Indra zur Kraft erstarkt. 

5. An denen Soma?) sich erfreut und ergötzt, wie an 
schönen Mädchen ein Mann, zu diesen Wassern, o Adh- 
varyu, gehe. Was du eingiessen wirst, reinige mit 
Pflanzen. 

6. Es mögen dem Jüngling (Soma)°?) sich die Jung- 
frauen neigen, wenn er verlangend den verlangenden naht. 
Es sind eines Gedankens und Herzens die Adhvaryus, die 
Erde und die göttlichen Wasser. 

7. Der euch in der Gefangenschaft Freiheit brachte, 
der euch von grosser Schmach erlöste, dem Indra entsendet, 
o Wasser, eine süsse, gotterfreuende Welle. 

H Enntsendet ihm die süsse Welle, der euer Spross ist, 
ein Brunnen voll Honig; die mit Butter beträufelte, bei 
den Opfern zu erflehende (Welle). Reiche Wasser, hört 
meinen Ruf. 

9. Entsendet, o Ströme, die erfreuende, Indra zum 
Trank dienende Woge, die beide (Himmel und Erde) erhebt; 
den berauschenden, himmelgeborenen, dreifachen hin und her 
wandelnden Brunnen des Ucanas.*) 

10. Sie drängen dicht herbei, in zwiefachem Strome, 


Maitr. Samh. I, 11, 3 (162, 3); II, 6,7 (67,18). Taitt. Samh. 
I, 8, 11; Vāj. S. X, 3; Çat. Br. V, 3, 4, 4 ff. u. s. w. 

D Man vgl. hierzu aus der Agni-Somagopä-Hymne IV, 58, deren 
erster und 5. Vers schon mehrfach genannt sind, noch die ganz parallelen 
Worte 11.d.: 

apm antike samithe ya äbhrtas 
tam açyãma madhumantam ta ürmim. 

2) Hier steht Soma deutlich für Apäm napät. 

8) cf. hierzu V, 45, 9, IX, 9, 5; 78, 3 u. s. w. 

4) Ich übersetze mit Ludwig „des Ucanas,“ weil IX, 87, 3 zeigt, 
dass dieser mythische Name dem ganzen Sagenkreise von der Auffindung 
des himmlischen Mondbrunnens angehörte. 
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sie gehen wie Räuber in geschlossener Reihe (?) o Rsi, die 
Mütter, die Herrinnen der Welt, die Wasser verehre, die ge- 
meinsam wachsenden von gleichem Ursprung. 

13. Als die Wasser erblickt wurden herankommend, 
Butter, Milch und Honig bringend; im Geiste mit den Adh- 
varyus übereinstimmend, Indra gut gepressten Soma 
bringend, 

14. Kamen sie herzu voll Reichtum und voll Leben. 
Setzet, o Adhvaryus, Freunde, sie hin. Stellt sie, o liebe, 
auf die Opferstreu; mit Auäm napät euch vereinend. 

15. Es kamen die Wasser verlangend zu dieser Opfer- 
streu; bei dem Opfer liessen sich die Frommen nieder. O 
Adhvaryus, presset Indra Soma. So ward euch leicht das 
Götteropfer.“ 

Man sieht, wie viele Züge dieses Liedes in Somahymnen 
widerkehren; namentlich lesen sich ausser v. 5 der 6. 8. 9. 
Vers wie früher besprochene Verse aus dem IX. Mandala. 
Mit der Bezeichnung madhva utsah ist das oben über Soma als 
Brunnen Gesagte zusammenzustellen: der am Himmel 
fahrende Mondbrunnen voll süssen Trankes war offenbar 
kein brahmanischer, sondern ein volkstümlicher und in den An- 
schauungskreis der vedischen Sänger übergegangener Glaube. 

Keine Ausbeute gibt die Befragung der RV.-Verse, die 
ihn mit andern Göttern zusammen nennen.!) Dagegen sind 


1) Zweimal (I, 22, 6; X, 149, 2) ist er neben Savitr so genannt, 
dass man einen von beiden Namen für ein blosses Appellativ halten könnte; 
dem stehen aber die Aufzählungen II, 31, 6 u. VI, 50, 13, welche beide Götter 
deutlich trennen, entgegen. X, 92, 13 steht er neben Püsan, also neben 
einem Sonnengott und Väyu; mehrere Male neben ahir budhnya oder aja 
ekapäd u. a. (I, 186, 5; II, 31, 6; VII, 35, 13): neben Trita II, 31, 6; V, 
41, 10; neben Agni VI, 13, 3. Der letzte Vers hat noch am ehesten 
Anspruch auf Beachtung. Denn in ihm steht Agni mit Apäm napät in 
fast derselben Verbindung wie I, 93, 4 mit Soma. Man vergleiche sa 
— hanti vrtram agne vipro vi paner bharti vajam| yam team — sajogä 
napträpam hinogi mit agnisomä ceti tad viryam rom yad amusnitam ava- 
sam pamm gäh, | 
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die Angaben des Avesta nicht ohne Wert. Auch in ihm 
erscheint Apäm napäo, wie sein Name sagt, als Sohn der 
Wasser und wird häufig mit ihnen zusammen angerufen.') 
Windischmann?) und Geldner”) haben die Ansicht aus- 
gesprochen, dass an einer Stelle, Yt. 5, 72,*) der Name eine 
Lokalität bedeute; das ist aber weder mit Rücksicht auf 
die andern Angaben des Avesta noch an und für sich 
wahrscheinlich. Denn wie Geldner selbst hervorhebt, passen 
die Apäm- napät betreffenden Epitheta weder in den Zu- 
sammenhang noch in das Metrum. Daraus muss man 
folgern, dass mit den Worten berezantem ahurem ein auch 
die zwei Worte apäm napätem mitumfassender Einschub be- 
ginnt, und dass der eigentliche Text vor oder hinter upa 
unvollständig abschliesst. Dieser Stelle wohnt also keine 
Beweiskraft inne. Wichtiger als sie sind folgende Abschnitte: 
Yt. 8, 4: tistrim — yazamurde — apäm nafedhrat haca cithrem. 
34: apm napäose tão pò 
spitama aùuhe astvaitë 
sõithrõbakhtäo vibakhsaitı 
vätasca vd darşiş aweh 
. dätem cu hvurenö 
asaonam ca fravasıyö”) 


1) Y. 1, 5; 6,4; Yt. 2,4 5u. s. 

2) Zoroastr. Stud. 181. 

3) KZ. XXV, 3904. 

+4) (ëm yazata aşavazdão | puthrö pourudhkākhşstõis | agavazdas ca 
thritas ca | sãyuzhdrõis puthra upa berezantem ahurem khyathrim khgaëtem 
apăm napätem aurvafaspem. 

5) Das Metrum ist nicht in Ordnung. Geldner (KZ. XXV, 471) streicht 
yö darsis und das vorletzte ca; hvarenö übersetzt er durch ‚Frische.‘ 
hvarenö heisst aber Glanz und er ist nach Yt. 13, 65 mazdadätem, also wird 
mazda zu ergänzen sein. Wir vermissen ferner neben apäm napät, väta, 
hvarenö eine Erwähnung der Wasser. Diese muss in aech (= äpas) 
stecken. Besser ist es vielleicht mit J 10 aiwizh (= adbhis) zu lesen 
‚der Wind mit den Wassern.‘ 
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„es verteilt, o Spitama, Apäm napät für die lebende Welt 
die Wasser über die Länder [und der Wind der heftige mit 
den Wassern und der mazdageschaffene Glanz und die 
Fravagis der Gerechten].!) 
19, 51: ačtat hvarenö frapinvata 

avi gray vourukasem 

ādim hathra hangeurvayat 

apäm napão aurvataspö 

tat [ca] izyeiti apäm napäo [aurvataspö) 

aetat hvarenö hangrefsäne 

yat ahvaretem . . . 

bunē *) zrayanhö gufrahe 

bune jafranäm varryanäm 

berezantem ahurem khsathrim 

khsaetem apäm napätem 

aurvataspem yazamavde 

arsanem zavandsum 

yö nereus dadha yö [nereus]?) tatasa 

yö upäpö yazatö 

srut-gaosötemö [asti] yëzimnā 
„dieser Glanz wallte hin zum See Vourukasa, da erfasste 
ihn alsbald A. N., der mit schnellen Rossen fahrende. (Denn) so 
wünscht Apäm napät: diesen Glanz will ich ergreifen; den 
unfassbaren (?) in dem Grunde des tiefen Seees, in dem Grunde 
der tiefen Schlünde. Den hohen Herren, den frauen- 
begleiteten,*) den leuchtenden Apäm napät, mit schnellen 
Rossen, verehren wir, den starken, den Helfer für den 


—— 


1) Ich bezweifle, dass die hier eingeklammerten Worte überhaupt 
hierher gehören. 

2) So mit Geldner und Bartholomae. 

D Nach Geldner, Drei Yast S. 40, ist das zweite nereus zu streichen. 

4) Er heisst nicht überall ksathrya. Die Ableitung des Wortes von 
ksathri ‚Frau‘ geht von Windischmann aus (S. 178), der an der Tauto- 
logie khsaötem und khsathrim, im Fall man letzteres gleich khgathriyem setzt, 
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Rufenden, der Menschen schuf und gestaltete, den in den 
Wassern wohnenden Gott, der am ehesten hört, wenn er 
verehrt wird.“ 

Schon Windischmann hat bemerkt, dass die an dem 
untergeordneten Yazata Apäm napät haftende Schöpfung des 
Menschen im Widerspruch mit der sonstigen Schöpfungs- 
theorie Irans steht und als ein Stück altarischer Mythologie 
in den zarathustrischen Glauben hineinragt.‘) Sie beweist, 
dass A. N. nicht immer in dieser bescheidenen Stellung ge- 
standen haben kann und wird sofort verständlich, wenn wir 
in Apäm napät einen alten Mondgott sehen. Der Mond 
(mäonh) heisst im Avesta ‚gaocithra‘ Stiersamen enthaltend, 
sein Licht bewirkt nach Yt.7, dass die Pflanzen wachsen, 
er verleiht Reichtum und Wohlfahrt. Wenn er hier ein 
Schöpfer der Menschen genannt wird, so stimmt das mit 
den Worten des RV. bhuvana jajäna (S. 372) und mit dem, 
was der RV. von Soma sagt (S. 313. 359) überein. Ein nicht 
bedeutungsloses Wort ist das ihm beigelegte aurvataspa. Im 
RV. heisst er acuheman,?) gedankenschnelle Stiere ziehen 
ihn RV. I, 186, 5. aurvataspa ist nur ein Beiwort 
der Sonne und Apämnapät’s. Auch dies spricht dafür, 
natürlich ohne etwas zu entscheiden, dass er der Mondgott 
ist; denn dem Monde kommen am ersten nächst der Sonne 
schnelle Rosse zu. Seine Bezeichnung als kgathrya „mit 
Frauen versehen“ erinnert an die Jungfrauen RV. X, 30, 
5. 6, die sich ihm neigen, an denen sich Soma erfreut, die 
Apämnapät’s wie Somas Mütter sind. 

Wir finden also eine Reihe von Anzeichen, welche 


mn mn m o eaa e 


Anstoss nahm. So ist es denn auch von andern gefasst worden z. B. 
von Wilhelm, der (contribution A l’interpr. Muséon 1885 S. 17) sagt: 
aux nombreuses femmes. Darmesteter, the lord of females. Dazu passt 
die Bezeichnung argan. 

1) 8.180. 

DU, 31, 6; 35, 1; VII, 47, 2, Maitr. Samh. I, 11,1 (162, 3) u. s, 
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alle auf Apäm napät als Mondgott hinweisen und, wie ich 
glaube, die Ansicht ausreichend begründen, dass der indo- 
iranische Gott Apäm napät eine Form des Mondgottes, der 
candranıa apsu ist. Das von ihm hier gezeichnete Bild wird, wie 
ich hoffe, richtiger sein als alle andern von ihm früher ent- 
worfenen; bei der Spärlichkeit und Sprödigkeit des Materials 
ist eine absolute Sicherheit der Beweisführung allerdings 
nicht gegeben. 1 


2. 
Sarasvant. 


Wie Apäm napät zu den Wassern, steht Sarasvant zur 
himmlischen Sarasvati in naher Beziehung. Das PW. sagt 
von ihm, dass es der Name eines zu den Göttern des oberen 
Gebietes gezählten Bewahrers der himmlischen Wasser sei, 
der durch Regen und Bäche Fruchtbarkeit schenkt. Ber- 
gaigne meint I, 144: l’oiseau Agni peut être tantôt le 
soleil, tantôt l'éclair. Sous le nom de Sarasvat, c'est, ainsi 
que nous le verrons, Agni qui est appelé au vers I, 164, 52, 
l’oiseau divin .. . und II, 47: l'oiseau divin qui est à la 
fois le foetus des eaux et des plantes, et qui ne peut être 
par conséquent qu’Agni ou Soma, reçoit au vers I, 164, 52, 
le nom de Sarasvat, auquel correspond le féminin Sarasvati, 
nom de la rivière céleste par excellence. 

Ich glaube, dass nach meinen bisherigen Ausführungen 
sich der Charakter dieses Gottes schärfer bestimmen und S. 
sich direkt mit Apäm napät, Agni Somagopä oder Soma 
identificieren lässt. Wenn wir den wichtigsten Vers, RV. 
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1) Aus diesem Apäm napät, „dem Mond als Sohn der Wasser“ hat sich 
die Gestalt Hiranyagarbhas, deren mythologischer Hintergrund aus X, 121 
noch ersichtlich ist, entwickelt, 
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I, 164, 52 ins Auge fassen, so zeigt sich die Ueberein- 
stimmung aller wesentlichen, Sarasvant dort beigelegten 
Eigenschaften mit denen, welche vorher als dem Mondgott 
charakteristisch hervorgehoben sind, in eindrücklicher Weise. 


divyum sup.ırnam vayasım!) brhantam 
apam garbham darçatam?) osadhinam | 
abhipato vrstibhis?) tarpayanlam 
sarasvantım avase Johavimi*) |] 


„Sarasvant rufe ich zu Hilfe, den himmlischen schönge- 
fiederten gewaltigen Vogel, den Spross der Wasser, den an- 
sehnlichen unter den Pflanzen, der zur rechten Zeit mit 
Regen erquickt.“ Abgesehen von der allen dreien gemeinsamen 
Eigenschaft „Sohn der Wasser“ zu sein, heisst (dwya) suparna 
auch Apäm napät X. 30, 2; Soma IX, 71, 9; 85, 11; 97, 33. 
Soma herrscht, wie gezeigt, über den Regen; Apäm napät 
wird X, 30, 4 aufgefordert, die süssen Wasser zu 
geben?) und nach dem Avesta verteilt er die Wasser 
an die Länder; Sarasvant erquickt mit Regen. Dass die 
Worte darcatanı oder vrsabham osadhindm ganz besonders 
auf einen mit Soma identischen Gott weisen, brauche ich 
nicht hervorzuheben. 

Nicht ausser Acht zu lassen ist, dass dieser selbige hier 
besprochene Vers Taitt. Samh. IH, 1, 11 steht und ihm 
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DAN VII, 39 liest payasam für vayasam. 
?) ]. c. besser orsabham. So auch Taitt. Samh. III, 1, 11°. 
3) l. c. vrstyä, 
4) 1. c. ä no goşthe rayisthäm sthäpayätı. 
H madhumatīr apo däh. Man vergleiche zu diesen Worten auch 
den Vers RV. VII, 96, 5. Nir. X, 24 u. s: 
ye te sarasva ürmayo madhumanto ghrtaçcutak 
tebhir no ’vitä bhava |; 
und dazu wider S. 333 das von Agni Somagopä Gesagte 
etä arsanti hrdyät samudrät 
oder IV, 58, 11 S. 375. 
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dort zwei an Siniväli, also an die eine der Mondphasen ge- 
richtete Verse folgen. Weiter stimmt damit überein, dass 
Tändya Mahäbr. XVI, 5, 15 gesagt wird, Sarasvant sei 
svargo lokah, wozu der Commentar aus einem andern Bräh- 
maņa die Worte anführt: amāvāsyā vai sarasvati paurna- 
mäsah sarasvān.*) Dieser Deutung entspricht ferner, wenn 
man auf die sich darbietende Ableitung von saras etwas 
geben darf, auch die Etymologie; denn der mit Saras, 
Wasser, versehene Gott erinnert an die früher erwähnten 
Eigenschaften des Mondes ghrtasnu, svadhävant, ürjäm patih 
und erklärt uns, warum RV. VII, 96, 6 zu Sarasvant gesagt 
werden kann: 

pipwänsam sarasvatah 

stanam yo vievadarcatah | 

bhuaksimahi prajam isam |! 
„möchten wir uns erfreuen an der schwellenden Brust Sa- 
rasvants, der allsichtbar ist; erfreuen an Kindern und La- 
bung.“ Die „schwellende Brust Sarasvants“ vergleicht sich 
dem „Meer im Herzen“ Agni Somagopäs, dem „Payas des 
Raf, dem Melken des tausendfach strömend lassenden Stieres 
u. a. mythologischen Ausdrücken, die ich früher besprochen 
habe fi Ebenso werden die (wegen der Verbindung mit Sa- 
rasvati sicher auf Sarasvant zu beziehenden) Worte sa vä- 
vrdhe naryo yosanäsu vrsä çiçur vrsabho yajñiyäsu (VII, 95, 3) 
verständlich, wenn wir in ihm den Mondgott sehen; Säyana 
irrt, wenn er von Väyu spricht. 

Mit Sarasvant steht Sarasvati, wie man sich aus VII, 

95. 96 überzeugen kann, in enger Verbindung. Sarasvati 


D Die Verse AV. VII, 40, 1. 2 sind farblos und hier nicht berück- 
sichtigt worden. 

2) AV. IX, 4, 9 wird von dem bald als Sonne bald als Mond ge- 
dachten Stier gesagt doit vicah payasvan d tanosı twäm indram tvām 
sarasvantam duh Die letztere Bezeichnung erklärt sich jetzt leicht. 
Dem Grund seiner Identifikation mit Indra werde ich an andern Orten nach- 
zugehen haben. 
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heisst daselbst „die himmlische der Ströme“ und hat 
ersichtlich die Bedeutung nicht nur eines irdischen Stromes, 
des heiligen Flüsschens des Mittellandes, sondern auch einer 
Genie dieses Stromes, ihres Vorbildes am Himmel. Darum 
ist mir unzweifelhaft, dass mit Sarasvati nicht eine Mondphase 
bezeichnet sein kann, wie der genannte Commentar meint, 
sondern nur der marutbefreundete,) himmlische Strom, 
welcher zur Regenzeit sein Wasser ausgiesst, die Milch- 
strasse. Dies führt mich zu dem letzten Punkt dieses Ka- 
pitels, zu 


3. 
Drapsa und Ancumati. 
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Ich habe von den den Mond als Tropfen bezeichnenden 
Stellen eine umfangreichere bisher übergangen, weil die ein- 
zelnen in ihr enthaltenen Anschauungen erst durch das Vor- 
ausgeschickte ihre Aufklärung erhalten. Es ist die kleine, 
einem Indralied eingefügte Hymne VIII, 85 (96), 13--15: 


ava drapso ancumalim atisthat 
iyänah krsno dacabhih sahasraih | 
āvat tam indrah cacya dhamantam 
apa snehitir nrmanä adhatta || 
14. drapsamı apagyam visune carantam 
upahvare nadyo ancumatyäh | 
nabho na krsnam avatasthivänsam 
isyämı vo vrsano yudhyatäjau || 
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1) VII, 96, 2: sä no bodhy avitri marutsakhä. Maruts und Sara- 
svati sind zusammen III, 54, 13 genannt, Maruts, Sarasvati, Brhaspati 
V,43, 10—12. Maitr. Samh. III, 16, 2 (184, 12) sarasvati saha rudrair 
na ävit. (Der Name Paruspi scheint V, 52, 9 auf sie übertragen). 
Bergaigne I, 326. Oben S. 115. 
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15. adha drapso ancumatyäa upasthe 
adhärayat tanvam titvisanah | 
viço adevir abhy äcırantih 
brhasp tina yujendrah sasähe |! 

Ancumati als Flussname kommt im RV. nur an dieser 
Stelle vor und hat der Exegese erhebliche Schwierigkeiten 
bereitet. Mir scheinen die bisherigen Erklärungsversuche 
nicht ausreichend zu sein; ich will anstelle einer Kritik meine 
eigene Auffassung darlegen. 

Es kann nach dem früher Bemerkten nicht zweifelhaft 
sein, dass VI, 44, 22 der mit Indras Hilfe über seine Feinde 
siegreiche Tropfen der Mond ist, der Gefährte Indras, 
den wir mit diesem im Bunde den baut besiegen und andere 
Taten verrichten schen. Darum wird der Tropfen auch hier 
der Mond sein und der „schwarze Tropfen“, wie Ludwig ') 
erkannt hat, der in Verfinsterung befindliche Mond?); die 
ihn begleitenden Zehntausende, sind dann, wie ich meine, 
sein Strahlenkranz.’) Indra, die Maruts, die den Mond 
sonst geleiten und in der Regenzeit ihm beistehen, ruft der 
Sänger auch hier zur Hilfe an. Ancumati „der strahlen- 
reiche Strom“ ist die Milchstrasse, an deren Rand der Mond 
in die Finsternis eintritt, in deren Mitte diese vorüber ist. 
Ich übersetze diese Verse demnach so: 

„Es ging der Tropfen in die strahlenreiche ein, ver- 
finstert (schwarz) dahinwandelnd mit Zehntausenden. Es 
half Indra dem schnaubenden?) mit Kraft; mannesmutig ent- 
fernte er die Feinde?) 


1) III, 202; V, 188; Sonnenfinsternisse H 5. 

2) Der Mond führt in den Brähmanas mehrfach die Bezeichnung 
Vrtra. Den Grund davon werde ich weiter unten besprechen. 

3) cf. IX, 86, 40 sahasrabhrstih. Oder ‚angefleht von Zehntausenden‘ ? 

4) Das ‚Donnern, Brüllen‘ gilt als Eigenschaft des Mondes, wie sich 
S. 346 zeigte, zu einer besonderen Zeit. Es ist ihm auch hier, obwol es 
hier keine Bedeutung zu haben scheint, beigelegt. 

5 Die Bedeutung von snehiti ist nicht gesichert. 
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Ich sah den Tropfen . . .!) wandeln, am Ufer des 
strahlenreichen Stromes, hinein ihn tauchen, einer schwarzen 
Wolke gleich. Ich flehe zu euch, o Männer (Maruts), 
kämpfet um Sieg. | 

15. Da erhielt der Tropfen im Schoosse der Strahlen- 
reichen, erglänzend, seinen Leib. Die ungöttlichen andringen- 
den Stämme besiegte Indra mit Brhaspati im Bunde.“ 

Wenden wir uns jetzt zu einer andern, bisher unbe- 
antworteten Frage: 


H Warum heisst der Mond ‚Pavamäna‘? 


Es hat sich früher gezeigt, dass der durch die Seihe 
gehende Somasaft ‚pavamäna‘ genannt wird. Es bleibt die 
Frage zu beantworten, was dieses Beiwort bedeutet, wenn 
es auf Gott Soma bezogen wird. Wir finden die Antwort 
in dem Vorausgehenden schon zum Teil enthalten. Gott 
Soma Pavamäna ist der Freund Indras, Väyus, der Maruts, 
der Herr der Wasser, der Regen spendet. Soma Pavamäna’s 
Wirksamkeit wird also in derselben Jahreszeit, der jene 
(Götter vorwiegend angehören, sich entfalten: der sich 
läuternde König ist der Mondgott, der sein Regenwasser, 
das wahrste Ambrosia, durch die Himmelsseihe fliessen lässt. 


1) vegune ist unklar. Här, sagt vişvagañcane sarvato vistrte dere ; 
yad vā visumo visamah | visame parair adrcye quhärüpe dere carantamı 
parito gacchantam. PW: „abseits.“ Ludwig „im Weiten.“ Mir ist dies 
zu farblos. Ein Comm. (siehe PW.) gibt an, dass v»isuna auch Aequinok- 
tium bedeuten könne. Sollte es hier eine derartige Zeitbestimmung sein? 
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Auf die Regenzeit folgt der Herbst. Mit seinem hellen 
Mond- und Sternenglanz steht er im Gegensatz zur langen 
Nacht der Regenzeit. Mythologie ist Dichtung und an die 
Dichter, wären es auch die einer späteren Zeit, müssen wir 
uns wenden, wollen wir die Mythologie verstehen, wollen 
wir die Anschauungen lebendig sehen, welche sich in be- 
stimmten Göttertypen niedergeschlagen haben. Der Herbst 
mit seinem Mondesglanz und den sternenklaren Nächten ist 
ein Lieblingskind der indischen Sänger. caradındusundara- 
rucıs — sã me giräm devi heisst es Säh. Darp. 1 von Sa- 
rasvati, „deren Glanz wie der Herbstmond lieblich ist.“ Eben- 
dort ($ 283 S. 130) wird der Herbst, der die Regenzeit 
vertrieben hat und im Glanze des Mondes strahlt, mit Räma 
verglichen, der das zehnköpfige Ungeheuer besiegte!) Ma- 
häbh. III, 182, 11. 12 (ed. Bomb.) wird von den mond- 
hellen Nächten des Herbstes gesprochen: 

vımaläkäcanaksaträ çarat teşām ciwäbhavat — 

dreyante cäntarajasah ksapo jaladagitaläh 

grahanaksatrasanghaig ca somena ca virayitäh || 
Kum. Sambh. 7, 26: paryäaptacandreva carattriyama. Ra- 
ghuv. 15, 54: mahaujasä samyuyuje caratkäla wendunä 
(agastyena). Rtusamh. III, 7. 21.22. Brahmavaivarta- 
pur.?) scheint das Gesicht Kranas: caratpärvanacandrabham 
sudhäpürnänanam. In der schönen Schilderung des Herbstes 
Visnupur. V, 10 heisst es v. 7: 

tärakävimale vyomni raräjakhandamandalahı | 

candrac caramadehätmä vo? sädhukule yathä || 
es leuchtete der Mond mit voller Scheibe am sternenhellen 
Himmel, wie ein Yogin im Kreise der Guten mit seinem 
letzten Körper und Geist" 





E ulkhäya gädhatamasam ghanakälam ugram 
rämo dagäsyam iva sambhrtabandhujivah. 
2) Stenzler, Brahmavaivartap. spec. H 22, v. 10. 
3) Comm. caramau dehätmänau sthülasükgmadehau yasya so ’khunda- 


prakäco yogi yathä. 
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Dieser dem dichterischen Sinn der Nachwelt bedeutungs- 
voll erschienene Gegensatz zwischen Regenzeit und Herbst 
hat sicher auch auf das Gemüt der vedischen Vorzeit seinen 
Eindruck nicht verfehlt. Den Ausdruck dieser Empfindungen 
haben wir in den Pavamänaliedern des IX. Mandala, die ihre 
Verwendung bei der Pressung und Läuterung der Pflanze 
fanden, die als irdischer Repräsentant des Mondgottes galt. 
Sie behandeln die Läuterung des himmlischen, nach der 
Regenzeit wider im vollsten Glanze strahlenden Mondes. 
Sein Aufgehen nach langer Finsternis bedeutet das Ende 
der Regenzeit. Man könnte diese Lieder eine Sammlung 
von Mondfestliedern nennen, sie verteilen sich unter Dichter 
verschiedener Zeiten und Geschlechter und beweisen durch 
ihre Zahl die Verbreitung der dem Mond, dem Gott der 
Wasser, wie dem Besieger der Finsternis geltenden 
Feier oder Feiern. Man könnte zum Vergleich an das 
Visnuprabodhafest denken, das in späterer Zeit am 26. Ok- 
tober (am 11. Tage in der Lichthälfte des Kärttika) zu 
Ehren Vignus gefeiert wurde, der nach viermonatlichem 
Schlafe sich von seinem Lager erhebt. Aehnliche, nur durch 
den verschiedenen Charakter des Mondgottes abgeänderte 
Bedeutung wird auch dieses Mondfest oder eins dieser 
Mondfeste gehabt haben. 

So wird erklärlich, warum in Somas Bereich Sonne und 
Sterne stehen. Mit Blitz und Donner, mit Indra und den 
Maruts im Bunde verscheucht er die Finsternis und gibt 
neues Licht; er verleiht der Sonne neuen Glanz und heisst 
die Sterne wider leuchten. 

IX, 28, 5: esa süryam arocayat 
36, 3: sa no jyoliisi!) pürvya 
pavamäna vi rocaya | 
37, 4: arocayat | jämibhih süryam saha 


1) d. h. Sterne. 
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42, 1: janayan rocand divo janayann apsu süryam 

85, 9: arärucad vi divo rocanä!) kavıh | 

86, 22: sidann indrasya jathare kanıkradan 

nrbhir yatah süryanı arohayo divi ||. 
29: tava jyotinsi pavamäana süryah | 
VI, 39, 3. 4 (S. S. 313): IX, 23, 2; 35, 1; 49, 5; 50, 5; 
59, 4; 61, 16; 63, 7; 66, 24. 25; 96, 5; 97, 31. 41; 
107, 7; 110, 3. 

Wenn nach der Erzählung des Mahäbhärata beim Quirlen 
des Oceans mit dem Mandara durch Götter und Asuras ein 
Feuer entsteht, das Indra mit Wolkenwasser löscht, wenn 
alle Säfte der gewaltigen Bäume und Pflanzen ins Meer 
fliessen und aus seinem mit trefflichsten Säften gemischten 
und zu Butter gerinnenden Wasser sich nach erneuter An- 
strengung der Götter der hunderttausendfachstrahlende, 
kaltstrahlende Soma (Mond), nach ihm Gri mit schönem 
Gewande erhebt, so hat die spätere Zeit mit dieser Schilde- ' 
rung der Aufeinanderfolge von Grisma, Varsah und Herbst 
die Anschauungen des RV. zwar dichterisch vervollkommnet, 
sie aber im Wesentlichen unverändert beibehalten. 


L Soma giristhä. 


Es wurde im ersten Teil dieses Buches (S. 60) bemerkt, 
dass nicht alle Stellen, die von Soma als Bergbewohner 
sprechen, damit die Pflanze meinen. Wegen des tiefgreifen- 
den Parallelismus zwischen Gott nnd Pflanze ist es schwer 
im einzelnen Fall zu entscheiden, was von beidem gemeint 
ist. Nach meiner Ansicht ist hierher zu ziehen: 


1) Des Himmels Lichter. 
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IX, 85, 10 (s. S. 354): 
„am Himmelsgewölbe melken die süsszungigen Freunde 
(Maruts) den in den Bergen wohnenden Stier,“ und vielleicht 
auch IX, 95, 4: 

tam marmrjäanım mahisam na sänau 
ancum duhanty uksanım geristhaäm | 

„sie melken den Schoss, den Stier, der in Bergen wohnt, 
der einem Büffel gleicht, der gereinigt wird, auf die Seihe.*!) 
Doch ist auf diesen zweiten Vers, den man auch auf die 
Pflanze beziehen könnte (besonders, wenn man IX, 62, 4 
zum Vergleich herbeizieht), kein grosser Wert zu legen. 

Nachdem durch die früheren Abschnitte festgestellt ist, 
dass Soma im RV. den Mond bedeutet. wird es keine 
Schwierigkeit mehr haben, auch dem Worte giristhä, wenn 
es auf König Soma angewendet wird, die richtige Bedeutung 
zuzuweisen. Am Anfang des 4. Aktes der Gakuntalä?) 
heisst es, dass der Mond seinen Fuss auf den Gipfel des 
die Erde tragenden Sumeru setze. Von Sürya wird RV. 
I, 191, 9 gesagt wdapatat parvatebhyah, Visnu wird I, 154, 
2. 3 giristhä und girikşit genannt: es Kann nicht befremden, 
auch den Mondgott im RV. als giristha bezeichnet zu sehen Di 


EE EEN SE 


1) sanu = Seihe s. S. 203. 
2) ed. Pischel S. 75: 
pädanyäsam ksitidharaguror mürdhni krtvā sumeroh 
kräntam yena ksayitatamasä madhyamam dhäma visnoh 
so ’yam candrah patati gaganäd alpagesair mayükhaih. — 
3) Vielleicht gehört hierher noch IX, 82, 3 (s. S. 56. 60) und I, 187,7: 
yad ado pito ajagan 
vivasva parvatändm | 
„als du von dort, o Trank, kamst, Licht der Berge.“ Doch ist die Ueber- 
setzung unsicher, Ä 
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K. Soma osadhipati. 


Der Parallelismus zwischen Gott und Pflanze reicht 
noch weiter. Der Mond ist Herr des Wachstums, also auch 
der Kräuter, die Somapflanze die vornehmste unter ihres 
Gleichen. Im Visnupuräna z. B. heisst es I, 22, 2, dass 
Brahman den Mond (Soma) einsetzte zum Herrn über Sterne, 
Planeten, Brahmanen, über Pflanzen, über Opfer und Ka- 
steiungen.) Das Väyupuräna sagt XXVII, 37, dass 
Soma der Mond sei und sein Atem die Schar der Pflanzen.?) 
Kum. Sambh. VII, 1 wird er osadhinam adhipa genannt. 
Raghunandana’s Smrtitattva gibt in XII eine Schilderung der 
Götter; ich habe mir notirt, dass dort von einem gauravar- 
nah pumän saumyah sarvausadhisamanvitah, naksaträdhipatih 
saumyah gesprochen wird. 

Diese später gang und gäbe Ansicht?) wird von den 
Brähmanas geteilt. Ich führe aus dem Çat. Br. XII, 1,1, 2 
die Worte an: candramä vai brahmā somo var candramäh 
saunyä osadhayah. Zahlreicher sind die Stellen, die eben nur 
von osadhayah saumyah*) reden, ohne dass dieser Soma aus- 
drücklich als candramas bezeichnet ist. Da die Brähmanas aber 
immer die Identität von Soma und Mond betonen, ist die 


d naksatragrahavipräanäm virudhäm cäpyagesatah | 
somam räjye ’dadad brahmä yajñānām tapasäm api !| 
Dazu ist zu vergleichen AV. XII, 3, 31: osadhir — yäasäm somah 
pari räjyam babhüva. 
2) candramäs tu smrtah somah tasyätmā hy osadhiganah. 
= XXXI, 38: tärabhimäni vijfeyas trtiyah parivatsarah ! somah 
sarvaugadhipatir u. a, w. 
3) Siehe weitere Beispiele PW. s. v. osadhi. 
4) z. B. Maitr. Samh. I, 10, 9 (149, 11); II, 1, 6 (7, 13); 5, 1 
(46, 8) u. a. Çat. Br. VII, 4, 3, 17 u, a. Ebenso AV. II, 10, 2; VI, 
96, 1, 
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Beurteilung jener Ausdrucksweise nicht zweifelhaft. Man 
beachte noch die S. 294 angezogene Stelle, nach der zur Neu- 
mondszeit der Mond in den Kräutern und Bäumen weilt, 
eine Ansicht, die sich als schon vedisch durch den Vergleich mit 
IX,84,3 und andern erweisen liess. Das PW. hat den Gedanken 
ausgesprochen, dass die Bezeichnung des Mondes als Herr der 
Pflanzen auf einer wesentlich scholastischen Grundlage be- 
ruhe. ‚Nachdem man sich daran gewöhnt hatte‘, sagt es 
‚den Mond in enger Verbindung mit dem Somasafte zu be- 
trachten, kam man auch darauf, einen näheren Zusammen- 
hang zwischen dem Monde und den Kräutern überhaupt zu 
suchen.‘ Meine Ausführungen machen diese Erklärung un- 
wahrscheinlich. Der Glaube, dass der Mond auf das Wachs- 
tum der Pflanzen von Einfluss sei, ist soweit verbreitet — 
man darf nur an noch heute geltende Ansichten denken : -, 
dass auch in Indien jene Meinung der späteren Litteratur 
im Volksglauben ihre Unterlage gehabt haben wird.!) Es 
ist kein Grund anzunehmen, dass dieser als Herr der Kräuter 
bezeichnete Soma nicht schon im RV. ebenso wie später der Mond 
gewesen sei. In einer auch nach dem PW. auf den Mond 
zu beziehlenden Hymne 1, 91 heisst es v. 22: tvam ung 
osadhih soma vıcvas — ajanayah und 1X, 114, 2 ist gesagt: 
somam namasya rajänam 
yo jajñe virudham patih | 

„verehre König Soma, der als Herr der Pflanzen geboren 
wurde.“ Zwischen dem Veda und der späteren Litteratur 
zeigt sich also völlige Uebereinstimmung. Sehr deutlich 
tritt sie IX, 12, 7 hervor: 


D Man beachte folgende Stelle des Avesta Yt. VII, 4: äat yag 
mäonhahe raokhsni täpayeiti misti urvarındm zairıgaonandm zaramačm parti 
zemät uzukhsyeiti: wenn das Mondlicht scheint, wachsen durch den Tau 
zur Frühlingszeit grüne Pflanzen aus dem Boden. ib. 5. heisst der Moud 
zairımyäavanf. 
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nityastotro vanaspatır 

dhinam antah sabardughak | 

hinväno mänusäa yugä || 
„der Herr der Pflanzen, der eigene Stotra’s besitzt,!) der 
reichlich die Gedanken in (unsrem) Innern strömen lässt (?) 
und aussendet die Geschlechter der Menschen.“ Daher 
glaube ich, dass auch X, 97, 18. 19. 22 unter Soma, dem 
König der Pflanzen, der Mondgott zu verstehen ist. Da er 
in der Somapflanze einen Vertreter auf der Erde hat, so 
nimmt kraft ihrer Herkunft natürlich diese Pflanze unter 
allen irdischen Gewächsen die erste Stelle ein. Auch sie 
ist ihr Oberherr. 


L. Soma triprstha. 


Den Sinn dieses Wortes in seiner Beziehung auf Soma 
mit völliger Sicherheit zu ermitteln habe ich nicht ver- 
mocht. Es wird mehrfach auf den Gott, einmal?) auf den 
Saft angewendet. Säyana erklärt es an der letzteren Stelle 
mit Aksiradadhisaktumigra, aber dass man die drei Acir als 
„drei Rücken“ bezeichnen wird, ist nicht wahrscheinlich; 
eher könnte man an den S. 31, Anm. eitirten Ausdruck 
triparvanah somängavah denken, an Somaschösslinge, die aus 
drei Parvans oder Gliedern bestanden, oder an das S. 54 über 
Somas „Rücken“ Gesagte, dann würde Soma triprstha ein 
dreikantiger Somaschoss sein; doch lässt sich keine Ansicht 
mit Sicherheit vertreten. 

1) Siehe unten N. ‚Soma Kavi.‘ 

2, VII, 37, 1: 

abhi triprsthaih savanesu somair 
made suciprä mahabhıh praadhvam. i| 

Ich übersetze ‚dreifach,‘ 
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Ebenso ist es dort, wo Gott Soma in Frage kommt. 
Vier Verse sind in Betracht zu ziehen: IX, 71, 7: 
parä vyakto aruso divā kavıh 
vrsä triprstho anavista gä abhi | 
75, 3: abhim rltusya dohanä anüsata 
adhi triprstha usaso vi rājati || 
90, 2: abhi triprstham vrsanam vayodhäm 
ängüsanam avāvaçanta vanih | 
106, 11: abhi triprstham matayah sam asvaran | 
Wer „drei Rücken“ hat, wird gemeiniglich auch drei 
Köpfe haben. Von drei Köpfen wird IX, 73, 1 gesprochen, 
aber der Vers ist nicht klar genug, um uns zu helfen.!) 
Drei Köpfe hat ferner, wie wir aus I, 146, 1 wissen, Agni, 
„der alle Räume des Himmels anfüllt.“ Das lässt ver- 
muten. dass die Bezeichnung triprstha eigentlich allein 
Agni gebührt,?) der zuerst aus dem Himmel (Sonne), dann 
„von uns“ (Feuer), zudritt in den Wassern (Mond) geboren 
ist, wie es X, 45, 1 heisst.°) Ich glaube daher, dass sich 
triprstha auf Agni in seiner dreifachen Erscheinungsform 
bezieht und seine drei Körper bezeichnet.) Von Agni (Pa- 


1) Gin sa mürdhno asurag cakra ärabhe. 
2) Er heisst auch tripastya, trisadhastha, was sich allerdings auf die 
drei Opferherde beziehen kann. 
3) cf. noch I, 95, 3: 
trini jānà pari bhüsanty asya 
samudra ekam divy ekam apsu | 
pürväm anu pra diçam pärthivanam 
rtūn pragäsad vi dadhāv anusthu !| 
die Jahreszeiten verteilt der Mond. X, 85, 18. 
t) PW. sagt: „drei Rücken, Höhen, Flächen habend oder einnehmend. 
Die Erklärungen sind ungenügend. Vielleicht von den drei Höhen oder 
Flächen, welche die Stätten des Soma sind: Himmel, Bergeshöhe und 
Opferplatz.*“ Bergaigne I, 179: ‚qui a trois plateaux‘ c'est-à-dire ‚qui 
coule de trois plateaux et il faut otendre par là les trois mondes comme 
le prouve le vers IX, 86, 27, qui place le troisième plateau de Soma 
en haut du ciel Ludwig zu IX, 71, 7 „wol weil er im Himmel, jn 
der Luft und auf der Erde wirkt.“ u, s. w. 
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vamäna), der ja mehrfach für Soma steht, ist das Beiwort 
auf diesen übertragen.') | 


M. Soma und die Manen. 


Es ist bekannt, in wie naher Verbindung man den Mond 
in der späteren Litteratur mit den Manen denkt. Nachdem, 
wie ich hoffe, über jeden Zweifel erhoben ist, dass Soma in 
allen Teilen des RV. ein Name des Mondes ist, hat die An- 
nahme kein Bedenken mehr, dass an den wenigen Stellen, 
die Gott Soma mit den Manen zusammen bringen, Ti dieser 
ebenfalls der Mondgott ist. Dadurch wird der Zusammen- 
hang in der indischen Entwicklung völlig hergestellt und für 
alle in Betracht kommenden Verse ausreichendes Licht ge- 
wonnen. Die wichtigste Stelle ist RV. VIII, 48, 13: 

tvam soma pitrbhih samwviıdano 

anu dyāvāprthivi d tatantha | 

tasmai ta dog havısa vidhema 

vayam syäma patayo rayinam |] 
„du, o Mond, mit den Manen dich vereinend, hast dich über 
Himmel und Erde ausgebreitet.”) Dir wollen wir, o Indu, 
mit Havis dienen. Lass uns Herrn von Reichtümern sein.“ 
Dieser Soma pifrbhih samvidäno ist kein anderer als der 
Soma pitrmant des AV.*) und der Brälımanatexte, die ihn 


!) Man vgl. die Brhaspati beigelegte Eigenschaft trisadhustha (IV, 
50, 1ab) „drei Welten angehörig.“ 

2) Kägi, Rgveda? Anm. 308. 

3) d. i. sie beschienen. cf. AV. XVIII, 2, 32: bhuvo vivasvän anvä- 
tatäna. 

* XVII, 4, 72. 
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oft unter diesem oder einem ähnlichen Beinamen erwähnen.') 
Die Manen heissen daher somya RV. X, 14, 6; 15, 1 fi. 
AV. II, 12, 5; auch somajämayah X, 92, 10 (Berg. I, 184). 
In dem Liede X, 57, von dem mehrere Verse (3—5) beim 
Manenopfer gebraucht werden, stehen v. 3 Soma Näräcansa 
und Pitaras eng zusammen.?) 

Soma verleiht Lebensdauer, nicht nur in dieser Welt," 
sondern auch im Himmel. Er hat die Götter zur Unsterb- 
lichkeit berufen*) und der Trank von seiner Pflanze verleiht 
auch dem Menschen die Hoffnung dort zu sein, wo seine Väter 
sind. Das lehrt u. a.) die schöne Hymne IX, 113, von der 
ich einige Verse in dem Wortlaut der Geldner- Kägi- Roth- 
schen Uebersetzung folgen lasse. 


7. Wo Licht ist, welches nie erlischt, 
und wo der Himmelsglanz erstrahlt, 
dahin, in die Unsterblichkeit, 
die ewige, bringe, Soma, mich. 


8. Wo König ist Vaivasvata 
und wo des Himmels innerstes, 
wo jene ewigen Wasser sind, — 
o Soma, mach unsterblich mich. 


1) Çat. Br. II, 4, 2, 12: pitrdevatyo var somah; II, 6, 1, 4: pitr- 
mant; III, 2,3, 17; IV, 4, 2, 2 ete. Maitr. Samh. I, 10, 18 (158, 7). 
Vgl. noch I, 11, 3 (163, 7): & mā ganta pitaro vigvarüpa d mā somo 
amrtatvena gamyät, 1V,7,2 (94, Loft IV, 2, 1 (22, 15. 17): asau vā 
üdityo devanäm caksuh — candramävai pitfnäam caksuh. Gänkh. 
Gr. S. III, 16, 2 u. s. w. 

2) mano nv d hwvämahe 

nārāçańúsena somena | 
pilfnäm ca manmabhik ` 

» I, 91, 6; VIII, 48, 4. 7; IX, 4, 6; 91, 6. 

4) IX, 108, 3: daivyä janimäni — amrtatvāya ghoşsayah. 

5) Siehe oben S. 264, | 
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10. Wo Wunsch und Sehnsucht sind gestillt 
an roter Sonne Gipfelpunkt.') 
wo Lust und Sättigung zugleich, — 
o Soma, mach unsterblich mich.?) 

So kann man nicht zu der Pflanze, sondern nur zum 
Mondgott reden. Aus der v. 2 gebrauchten Anrede an Soma 
dieäm pate ergibt sich überdies, dass der Mond gemeint ist, 
mit hinreichender Deutlichkeit. 

An einer Stelle wird den Manen eine schöpferische 
Tätigkeit beigelegt, die sie mit Somas Hilfe vollziehen. 
IX, 97, 39: | 

somo midhvan abhi no Jyotisavit | 

end nah pürve pitarah padajhäh 

svarvido abhi gä adrım usnan || 
„Soma half uns gnädig mit seinem Licht, durch das unsere 
ortskundigen Manen der Vorzeit das Licht fanden und 
dem Felsen die Kühe raubten?)“ (Ludwig). 

Wir sind jetzt in den Stand gesetzt, die Frage zu be- 
antworten, warum der Sämaveda «den Manen zugeteilt ist. 
Wie bekannt, ist der Sämaveda in «der Hauptsache ein 
Auszug aus dem IX. Mandala und besteht ausschliesslich 
aus Somaversen.*) Da sich gezeigt hat, dass Soma der Mond 
ist und die Lieder des IX. Buches Mondfestlieder, so ist es 
klar, dass man den Samaveda den Manen zugewiesen hat, 
weil gerade sie in engster Beziehung zum Monde stehen. 

Das Material, welches der RV. für Soma und die Manen 
bietet, ist damit erschöpft. Diese Seite seines Wesens ist 
im RV. nicht zu weiterer Entwicklung gelangt, weil die 


1) Die Uebersetzer erklären bradhna „rötlich“ als Sonne. Der „Töt- 
liche“ in diesem Zusammenhange ist der Mond. 

2) Siehe noch Väj. Samh. XVII, 49: somas tvä räjämrtenänuvastäm. 

3) Die Manen schaffen auch die Sterne; s. X, 68, 11 S. 397. 

4 Maitr. Samh. IV, 7, 2 (95, 3): sämadevatyo vai somah. 


397 


sg 





Eigenschaft des Todtengottes nach alter Tradition schon fest 
und deutlich haftete, an Yama, Vivasvants Sohn.!) 

Es ist nicht gesagt, dass man sich stets den Mond selbst als 
Aufenthaltsort: der Manen denkt. Das Gat. Brähm. äussert 
an einer Stelle (VI, 5, 4, 8 S. 543): naksatränı var janayo 
ye hi janäh punyakrtah svargam lokam yanti tesäm etäni 
jyotinsi „die Sterne sind die Frauen. Welche Menschen 
tugendhaft zur Himmelswelt gehen, denen gehören diese 
Sterne.“ Kägi hat auf diese Stelle (RV. 2862) aufmerksam 
gemacht und betont, dass diese Anschauung sich mit dem 
iranischen Glauben berührt. Wir haben auch aus dem RV. 
zwei Verse, welche die Sterne zu den Manen in nahe Be- 
ziehung setzen, X, 68, 11: 


abhi çyãvam na kreanebhir acvam 

naksatrebhih pitıro dyam apiùçan | 

rätryäm tamo adadhur jyotir ahan 

brhaspatir bhinad adrim vidad gäh || 
„Wie ein dunkles Pferd mit Perlen haben die Manen den 
Himmel mit Sternen geschmückt. Der Nacht gaben sie das 
Dunkel, das Licht dem Tage; Brhaspati spaltete den Fels 
und fand die Rinder.“ Ludwig hat zu diesem Verse 
(No. 927) ganz richtig bemerkt, dass unter den Sternen 
offenbar die Pitaras selbst zu verstehen sind. Ebenso sind 


1) Nicht hierher gehört I, 91, 1: 
— tvam rajistham anu nesi panthäm 

tava praniti pitaro na indo | 

devesu ratnam abhajanta dhiräh |! 
„du führst entlang den richtigsten Pfad. Unter deiner Leitung, o Indu, 
verteilten unsere Manen, die weisen, an die Götter ihre Schätze“; denn 
dieser Vers knüpft an die Opferzeiten, die der Mond die Manen beobachten 
lehrte, an, nicht an den Wohnsitz der Manen im Reich des Lichtes. 
Vgl. IX, 96, 11: 

tvayä hi nah pitarah soma pürve 

karmäni cakruh pavamäna dhiräh. 
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sie IX, 69, 8 mit den ‚Häuptern des Himmels‘ — das sind 
hier die Sterne — gemeint. 


yüyam hi soma pilaro mama sthana 

divo mürdhänıh prasthitä vayaskrtah || 
„denn ihr seid ja, o Soma,!) meine Manen als des Himmels 
Häupter, Kraft spendend, hingestellt.* °) 


1) Die Erwähnung Somas, des Mondes, zeigt, dass hier von Mond 
und Sternen die Rede ist. á 
?) Die Texte stellen sich die Sterne gern als lebende Wesen vor. 
Ich verzeichne vorläufig folgende Bilder: Die Sterne sind die Frauen des 
Mondes. Çat. Br. IX, 4, 1, 9: candramä gandharvas tasya naksaträny 
apsarasa iti candramä ha gandharvo naksatrair apsarobhir mithunena 
u. s. w. Diese Anschauung ist auch der späteren Zeit geläufig. Das 
Sternbild Rohini z. B. gilt als die Geliebte des Mondes. 
Rinder (gävah) RV. I, 154, 6: 
| ta väm västüny ugmasi gamadhyai 
yatra gāvo bhürigrigä ayäsah. ! 
Vielleicht auch VII, 36, 1: 
pra brahmartu sadanäd rtasya 
vi ragmibhih sasıje süryo gäh ! 
denn die Parallelstelle III, 54, 19: 
ernotu nah prthivi dyaur utapah 
süryo naksatrair urv antariksam |: 
zeigt Sonne und Sterne eng verbunden. 
Bergaigne (I, 156) zieht hierher Väl. VII, 2: 
catam cvetäso uksano 
divi täro na rocante | 
Ferner glaube ich, dass die Rinder, welche Brhaspati, Indra finden, 
an mehreren Stellen die Sterne sind; z. B. II, 24, 14: yo og udäjat sa 
dive vi cäbhajat; X, 67, 4. 6. Der Name des Jahresopfers gaväm aya- 
nam bedeutet ‚Gang der Gestirne.‘ 
Vögel: I, 105, 11: suparnä eta äsate 
madhya ärodhane divah | 
te sedhanti patho vrkam 
tarıntam yahvatir apah |! 
„Es sitzen die Vögel dort inmitten der Himmelswölbung. Sie scheuchen 
vom Pfade den Wolf, der die raschen Wasser durchschreitet (Finsternis 
oder Mondfinsternis?).* 


Neben dem Gedanken, dass die Manen im Reich des 
Mondes wohnen oder dass sie Sterne seien, tritt ein anderer 
auf, der sie zu den Strahlen der Sonne in Beziehung setzt. 


Die beiden schwierigen Verse I, 164, 21. 22 mögen hier eine Stelle 
finden; denn in ihnen sind die Suparnas nicht Priester (Ludwig) oder 
Metra (Haug), sondern die Gestirne: 

yatra suparnä amrtasya bhägam 

animesam vidathäbhisvaranti | 

ino vigvasya bhuvanasya gopäh 

sa mā dhirah päkam aträ vivega || 

22. yasmin vrkse madhvadah suparnāh 

nivigante suvate cädhi vigve | 

tasyed ähuh pippalam gtddr agre 

tan non nagad yah pitaram na veda |: 
„Wohin zum Anteil am Ambrosia die Vögel in Scharen unablässig eilen, 
der starke (Mond) ist der Schirmherr der ganzen Welt. Er, der Weise, ist 
in mich Thoren eingegangen“ (d. h. ich habe von ihm getrunken. cf. rā- 
Jänam candramasam bhaksayamı oben S. 297. 316). 

„Auf dem die Süssigkeit essenden Vögel ein- und ausfliegen, auf 
dieses Baumes Spitze ist, sagt man, die süsse Pippalafrucht. Die erreicht 
nicht, wer den Vater nicht kennt.“ Wir sahen früher (S. 324), dass die 
Maruts nākam rugatpippalam schütteln (V, 54, 12). Die süsse Pippala- 
frucht ist der Mond. 

v. 21. 22 sind fast ganz parallel. Dem madhu in madhvadah des 
2. Verses entspricht amrtasya bhäga des ersten. Die Suparnäh, (die Sterne, 
die Manen) eilen auf den Mond zu (Bewegung der Gestirne) um ihren 
Anteil am Ambrosia dort zu erlangen; amrtasya bhägam hängt von abhi- 
svaranti ab, und der Parallelismus dieses Wortes mit nivicante, suvate 
zeigt, dass es nicht die Bedeutung ‚besingen,‘ sondern die oft von den 
Commentaren angegebene ‚abhigacchant:‘ hat. Grade zu einem Verbum 
der Bewegung passt andınesam ‚unablässig‘ gut. vidathä ist Instr. Sg. oder 
Nom. Plur. Der Päda d) von 22 ist mir nicht klar. 

Als Wächter sind die Sterne bezeichnet I, 95, 5 (s. oben S. 331). 

Als Augen vielleicht IX, 102, 8: 

kratvä gukrebhir aksabhir 
rnor apa vrajam divah. 

Auch X, 79, 5: 127, 1 (Berg. I, 156). 

Als Späher I, 33, 8 (Berg. I, 156. 157) u. s. Vor dem Anbruch des 
Tages fliehen sie wie Diebe I, 50, 2. 

Als Wagen IX, 96, 1: 


Weber" Muir,?) Kägi,’) auch Ehni?) haben diese An- 
schauung, die an dieser Stelle für uns nicht in Betracht 
kommt, besprochen. Sie schliesst sieh an Stellen wie RV. 
I, 109, 7; X, 107, 2; 154, 5; Çat. Br. I, 9, 3, 10 u. a. 
an. die Upanisads haben beide Vorstellungen mit ein- 
ander zu versöhnen gesucht. 
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N. Kavi Soma’) 
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Grassmanns Wörterbuch lehrt, wie häufig Soma als 
Kavi im RV. bezeichnet ist. Daneben drücken noch andere 
Worte, wie kaviyant (einmal), kavikratu, kratuvid, dhira, ma- 
nisin, medhira, vipra, vievarıd u. a. denselben Gedanken aus; 
Bergaigne hat das Meiste des hierher Gehörenden schon 
angeführt. Die Entwicklung Somas zum Gott der Weis- 
heit liegt in seinem Charakter als Mondgott begründet; 
denn der Mond ist der Herr der Zeiten, er kennt und ordnet 
ihren Lauf; Varunas untrügliche Satzungen beleuchtend, 
durchwandelt er die Nacht I, 24, 10; er bestimmt die Zu- 


pra senänih güro agre rathänäm 
gavyann eti hargate asya senā i 
„es schreitet der Führer der Heerscharen (Mond) an der Spitze der 
Wagen, nach Sieg verlangend. Es freut sich seine Schaar.“ 
1) ZDMG. IX, 237 ff. 
2) OST. V, 319. 
3) RV.? 216. 
*) Yama, S. 92. 
" Bergaigne I, 185. 186. 


kunft und verlängert das Leben der Menschen 1 Als Ordner 
der Zeiten weiss er der Opfer Folge: 


yapnam prechämy avamam 
sa tad dato vi vocati | 

kva rtam pürvyam gatam 
kas tad bibharti nütanah || 


heisst es I, 105, 4. Er ist die Seele des Opfers?) und der 
Herr der Opfernden im Veda wie in später Zeit.) Den 
Göttern misst er ihren Anteil am Opfer zu,*) den Menschen 
gibt er Gedanken und Lieder ein. Darum nimmt der Mond 
X, 90, 13 unter den Göttern die vornehmste Stellung ein; 
denn er ist aus dem Geist Brahmans geboren: 


candramä manaso jätah 

caksoh süryo ajäyata | 

mukhäd indracg cägnic ca 

pränäd väyur ajäyata |) 
„der Mond ist aus dem Geist geboren; aus dem Auge 
wurde die Sonne geboren; aus dem Gesicht Indra und Agni, 
aus dem Hauch der Wind.“ 5) 

Ich gehe dazu über durch einzelne Verse zu zeigen, 

wie grossen Nachdruck der RV. auf Somas Kavitum legt. 


IX, 6, 8: ätmä yajüasya ranhya 
susvänah pavate sutah | 
pratnam mi pāti kavyam |] 


Ev 


1) X, 85, 19: pra candramäs tirate dirgham äyuh; X, 107, 2. 

2) IX, 2, 10: ätmā yajñasya pūrvyah; 6, 8. 

3) Kum. Sambh. VII, 58: nünam unnamati yajvanam patik gär- 
varasya tamaso nisiddhaye. | 

+4) X, 85, 19: dbhägam devebhyo vi dadhäty äyan. 

5) Aehnlich ist die Zusammenstellung AV. XIX, 43. Dort stehen 
Agni und medhä, Väyu u. präna, Sürya u. caksus, Candra u. manas, 
Soma und payas zusammen. 
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„die Seele des Opfers,!) läutert sich in Eile der gepresste 
Trank. Er schützt das alte Kavitum.“ 
87, 2°: pitä devänäm janitä sudakso — 
3: rsir viprah puraetä janandm 
rbhur dhira ucanä kävyena | 
sa cid vweda nihitam yad äsäm 
apicyam guhyam näma gonām || 
„ein Vater der Götter, ihr kräftiger Erzeuger — ein Rsi, 
ein Weiser, der den Menschen vorangeht, ein kluger Rbhu, 
ein Uçanas an Weisheit, fand er, was versteckt, der Rinder 
verborgenen Geheimnamen.“ 
96, 6: dbrahmä devanam padavih kavinam 
rsir vipränäm mahiso nırganam | 
cyeno grähränäm — 
„ein Brahman unter den Göttern, ein Pfadführer unter den 
Kavis, ein Seher unter den Weisen, ein Büffel unter den 
Thieren, ein Adler unter den Geiern.* 
18: rsimanä ya rsikrt svarsäh 
=  sahasranithah padavih kavinam | 
„der den Geist von Rsis hat und Rsis macht, der das Licht 
ersiegt, der tausend Weisen kennt, ein Pfadführer unter 
den Kavis.“ 
IX, 97, 2: 
mahän kavir nivacanäni cansan | 
Kraft seiner oft betonten?) Weisheit weiss und verkündet 
er die Namen und die Geschlechter der Götter. Selbst noch 
ein Embryo, kennt er sie schon.?) 
Wie IX, 87, 2 heisst er 86, 10; 109, 4 pitä derānām 
(s. S. 318). 


1) Siehe dazu I, 105, 4 S. 401; IX, 86, 7: yajñasya ketuh 10. jyotir 
yajnasya, IX, 2, 10 (S. 401) gtmd yajñřasya. 

2) IX, 7, 4; 9, 1; 92, 3; 94, 3; 107, 6. 23 etc. 

3) RV. IV, 27, 1; IX, 81, 2; 95, 2, 97, 7, 108, 3. 
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Als Hort aller Weisheit ist er der Quell aller Ge- 
danken und Lieder. Man nennt ihn 76, 4: mg matīnām 
asamastakävyah; 86, 19: vrsä matinäm; 96, 5: janitā matınam ; 
103, 4: netā matinam; 97, 32: hinväno väcam matibhih kavi- 
nām u. s. wii Das Mittel, wodurch er wirkt, ist der 
Trank. Denn durch ihn gibt er Begeisterung und Ge- 
danken. Der Mond heisst darum patir dhiyas, manasas pati 
IX, 75, 2; 99, 6; 11, 8; 28, 1 ete.?) 

Er ist ein puraetä janänäm (oben 87, 3); purogäa Çat. 
Br. XI, 5, 9, 10 (869); gātuvid IX, 92, 3; gätuvittama 
IX, 107, 7: 

somo midhvan pavate gätuvittamah 
rsir vipro vicaksanah | 
tvam kavır abhavo devavitamah 
a süryam rohayo div || 
„Soma, der gnädige, läutert sich; der am besten den Weg 
findende Hat," ein Weiser, Hellsehender. Du wurdest der 
Kavi, der den Göttern am liebsten ist. Du liessest am 
Himmel die Sonne aufsteigen.“ 
96, 10: abhigastipä bhuvanasya räjä 
vidad gätum brahmane püyamänah | 
„vor Fluch hütet der König der Welt. Möge er, sich läu- 
ternd, einen Weg dem Brahman finden.“ Der Mond ist 
selbst ein Brahmane unter den Göttern IX, 96, 6 (oben), ein 
Hüter des Brahman VI, 52, 3: 
kim anga og brahmanah soma gopän 
kim anga tvähur abhicastipam nah || 
„Warum wol nennt man dich, o Soma, des Brahman 
Hüter, warum dich den, der uns vor Fluch bewahrt?“ $) 


1) 97, 34. 36. 37; 95, 5. 

2) Bergaigne I, 300, Anm. 2. 
ID 85, 4: urum no gätum krau. 
4) IX, 86, 41. 
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So heisst Taitt. Samh. I, 8, 10%; Väj. Samh. IX, 40 
Soma der Brahmanen König; ebenso Maitr. Samh. II, 6, 9 
(69, 7); Çat. Br. V, 3,3, 12; IX, 4, 3, 16; saumyo vai bräh- 
mano devatayä Maitr. Samh. II, 1,4 (6; 8); AV. V, 18, 6. 14: 

somo hy asya (brähmanasya) dāyādah 

indro asyäbhicastıpah. 
Cat. Br. XII, 1, 1, 2: atha brahmänam diksayati candramä 
vai brahmä somo var candramäh. Ait. Br. II, 41, 6: can- 
dramä var brahma. Bei der Wahl des Brahmans heisst es: 
candramä me dawo brahma Qähkh. Cr. S. V, 1, 3 u. s. w. 

Wie wir sehen, rivalisirt Soma in dieser Eigenschaft mit 
der Gottheit des indischen Pantheons, in der der Inbegriff 
priesterlicher Weisheit am vollkommensten zum Ausdruck 
gekommen ist, mit 


Brhaspati. 


— 


Kaum scheint ein vedischer Gott sicherer erkannt und 
abstrakter gedacht als er, den die brahmanische Theologie 
zu ihrem Liebling erkoren, den sie zu einem Purohita der 
Götter und zu einem Vorbild aller Priester der Menschen 
gemacht hat. „Es ist der Name eines Gottes,“ sagt das 
PW., „im welchem die Tätigkeit des Frommen gegenüber 
den Göttern personificirt ist. Brhaspati ist der Beter, Opferer, 
Priester; Fürsprecher der Menschen bei den Göttern und ihr 
Beschützer gegen Unfromme. Dadurch erscheint er als das 
Vorbild des Priesters und der geistlichen Würde; wird auch 
als Purohita der Göttergemeinde bezeichnet.“ | 

Diese Definition, welche auf einem schönen Aufsatz Roths !) 
beruht, ist für einen Teil der späteren Erklärer massgebend 
gewesen. U. a. hat Kägi sich in seinem trefflichen kleinen 
Buch, ‚der Rgveda‘, zu ihr bekannt, sie hat offenbar auch 


Bech 


1) ZDMG. I, 66 ff. Roth sagt S. 74, dass der Blitz das äussere Bild 
des Gottes geworden sei. 
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Bergaigne beeinflusst, der vol. I S. 299 seines Werkes sagt: 
‚lidee de l'efficacité nécessaire, de la puissance propre de la 
priere ressort mieux encore de l’introduction dans le panthéon 
vedique d'un personnage divin qui symbolise précisément 
cetie action en quelque sorte magique des formules sacrées, 
et dont le nom, Brahmanaspati ou Brhaspati, souvent invo- 
qué en même temps que les noms de différents éléments 
divinises du culte I, 18, 5; 40, 3: X, 36, 5; 64, 15; 100, 
5; 103, 8 signifie „le maître de la priere.* Ce nom suffi- 
rait déjà à le caractériser.: DBergaigne bleibt bei dieser 
Ansicht nicht stehen; er hebt sie S. 300 teilweise durch die 
Bemerkung wider auf, dass ‚la conception d’un dieu inspi- 
rateur des prêtres, et prêtre lui-même, n'est cependant pas 
dans la mythologie védique une pure abstraction. Nous 
avons déjà vu les mêmes fonctions attribuées à des person- 
nages divins d’origine naturaliste en même temps que litur- 
gique, Agni et Soma. Brahmaņaspati semble quelquefois 
identifié à Pun ou à l'autre de ces dieux.‘ 

Der Gedanke an eine Identifikation Brahmaņaspatis mit 
Agni ist schon früher angeregt worden, ohne Beachtung ge- 
funden zu haben. Langlois!) betrachtet Brhaspati und 
Brahmanaspati als Namen Agnis. Wilson?) scheint zu 
schwanken; denn er sagt an einer Stelle, Brahmanaspati 
„seems to be identifiable with Agni, with the additional 
attribute of presiding over prayer“ und an der andern, Br. 
sei „identical with Indra, by his attributes of sending rain 
and wielding the thunderbolt.“ Max Müller) meint: Brah- 
manaspati and Brhaspati are both varieties of Agni, the 
priest and purohita of gods and men, and as such he is in- 
voked together with the Maruts in other passages, I, 40, 1.4) 


!) Traduction I, 249 (Anm. 36); 254 (Anm. 83); 578 und Index, vol. IV, 
2) transl. vol. I, XXXVII resp. II, p. IX. 

3) Rg-Veda-Samhitä translated vol. I, S. 77, 

*) Siehe Muir, OST. V, 282 ff, 
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Der Glaube, dass Brhaspati eine rein abstrakte Gottheit 
sei, wird zuerst durch einige Verse des RV. erschüttert, 
die seine Lichtnatur deutlich hervorheben. II, 23, 3, in 
einem an ihn gerichteten Liede, heisst es: 

d vibädhyäa pariräpas tamdansı ca 
jyobismantam ratham rlasya tisthasi | 
brhaspate bhimam amitradambhanam 
raksohanam gotrabhidam svarvidam || 
„du verdrängst die Lärmgeister und die Finsternis; du be- 
steigst der Ordnung leuchtenden Wagen, o Brhaspati, den 
furchtbaren, feindeverderbenden, raksasvernichtenden, den 
Kuhstall öffnenden, Licht findenden.“ 
Il. 24, 3: 
agühat tamo vy acaksayat svah 
„er barg das Dunkel und machte sichtbar das Licht.“ 
IV, 50, 4: 
brhaspatıh prathamam jäyamäno 
maho jyotisah parame vyoman | 
saptäsyas!) tuvijäto ravena 
vi saptaracmır adhamat tamänsi || 
„B., zuerst geboren aus dem gewaltigen Licht im höchsten 
Himmel, mit siebenfachem Munde, Krafterzeugt, mit sieben 
Strahlen, blies unter Donner fort die Finsternis.“ 
V, 43, 12: 
d vedhasam nilaprstham brhantam 
brhaspatim sadane sädayadhvam | 
sädadyonim dama a didwänsam 
hiranyavarnam arusam sapema || 
„setzet ein den weisen, hohen B., dessen Rücken dunkel 
ist, in seinen Sitz; den im Schoosse sitzenden, in seinem 
Hause leuchtenden, goldfarbenen, lichten wollen wir verehren.“ 


1) X, 47, 6: saptagu. 
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VII, 97, 6: 
tam cagmäso arusäso agväh 
brhaspatim sahavāho vahantı | — 
7: sa hi çucih cutapattrah sa cundhyur 
hiranyavasir isirah svarsah | 
brhaspatih sa sväveca rsvah 
purü sakhibhya äsutim karisthah || 


„— er ist licht, hat hundert Flügel, strahlend, er führt ein 
guldenes Schwert, ist rasch und gewinnt das Licht; B., der 
hohe, bringt Glück mit seinem Aufgang und gibt den 
Freunden am allermeisten Anlass zu keltern.“ 
X, 67, 10: 
yadäa vājam asınad vicvarüpam 
dg dyām aruksad uttarani sadma | 


„als er die mannigfache Beute ersiegte, erstieg er den 
Himmel, die oberen Sitze.“ 
4: brhaspatis tamasi jyotir icchan 
ud usrä ākar vi hi tisra vah | 
68, 5: apa jyotişā tamo antarıksat 
udnah çīpālam iva vāa äjat | 


„aus dem Luftraum trieb er mit seinem Licht das Dunkel, 
wie der Wind aus dem Wasser einen Gipäla.“ 
155, 2: aräyyam brahmanas pate 
tiksnacrngodrsann ihi | 

„komm, o B., scharfgehörnter, die Aräyi aufspiessend.“ 
An einer andern Stelle wird B. gebeten, den Menschen mit 
„seinem Wagen zu umfliegen.“!) Das sind Redeweisen, 
welche es überaus unwahrscheinlich machen, dass B. ursprüng- 
lich eine rein abstrakte Schöpfung gewesen ist; denn nur 
von einem Lichtgott wird man mit Recht sagen können, 
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n RV. X, 108, 4 (Taitt. S. IV, 6, 4, 1) pari dıya rathena. 


am 
dass er das Dunkel vertreibe, den Himmel ersteige oder aus 
dem Licht geboren 'sei.') 

Wenn wir die wichtigsten der an Brhaspati gerichteten 
Hymnen durchsehen Di so treten noch weitere auf einen 
Naturgott hinweisende Kennzeichen hervor. Er erschliesst 
den Berg und erbricht die Burgen, er besiegt die Feinde,?) 
besonders den Vala und findet die Kühe;*) die Trommeln 
helfen ihm zum Siege.) Auch den mit einem Stein ver- 
schlossenen Brunnen öffnet er. 5 

Wie in Soma eine wirkliche Naturerscheinung sich in 
einen Gott der Weisheit, in ein Vorbild allen Kavitums um- 
geformt hat, wird auch die Gestalt Brhaspatis sich auf 
einem festeren Sockel aufgebaut haben als „die Macht des 
Gebetes“ ist. Zwar scheint der Name Brahmanaspati, der 
mit Brhaspati wechselt, dem zu widersprechen. Aber beide 
Namen sind nicht völlig gleichbedeutend; Brahmanaspati 
ist eine Art von Erklärung zu Brhaspati und bezeichnet 
diesen als „Herrn des Brahman“. Das heisst aber das Wort 
Brhaspati an und für sich genommen nicht; brhas gehört wie 
barhis’; zur Wurzel 2 brh ‚kräftigen, stärken‘ und bedeutet 


1) Vgl. noch Ait. Br. II, 34, 1: yad anhgärah punar avaçāntā 
udadipyanta tad brhaspatir abhavat. Die Annahme, dass Brhaspati 
ein Lichtgott sei, ergibt sich auch aus der Beobachtung, dass ihm im Ritual 
Thiere von teilweis heller Farbe dargebracht werden. Väj. Samh. XXIV, 
2 z. B. sagt: gitibahur anyatahrgıtibahuh samantagitibähus te bärhaspa- 
iyah. AV.IX, 4,1: sahusratvesa rsabhah — bärhaspatya usriyah; Çat. 
Br. V, 3, 1,2: gitiprstho bärhaspatyasya daksinä. Maitr. Samh. II, 6 
5 (66, 3); 6, 6 (67, 5). 

2) I, 190; II, 23—26; IV, 49. 50; VI, 73; VIL, 97; X, 67. 68. 

3) I, 190, 4. 5; II, 23—26; IV, 50, 5; V, 42, 9; VI, 73; X, 67, 5; 
68, 5. 6. 9; 103, 4. Die Besiegung Valas ist AV. IX, 3, 2 sprich- 
wörtlich geworden. | 

“ II, 23, 3. 18; 24, 3; IV, 50,5; VI, 73,3; X, 67, 6. 8; 68, 3—b. 

5) Väj. Samh. IX, 11. 12. 

6) II, 24, 4; X, 68, 4.7.8. 

') Das DW. stellt barhis zu Wurzel barh rupfen‘, 
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so wie dieses ursprünglich ‚Wuchs‘.!) Brhaspati ist annähernd 
so viel als Vanaspati, wie Soma heisst, der Pflanzenherr. 

Die spätere Zeit hat Brhaspati zum Planeten Jupiter 
gemacht. Es ist bis jetzt nicht erwiesen, dass der RV. die 
Planeten mit Namen benennt und es ist auch nicht wahr- 
scheinlich, dass er einem von diesen eine so bedeutsame 
Stellung verliehen haben sollte, wie sie Brhaspati dort tat- 
sächlich einnimmt. Ich kann so wenig wie Roth (S. 77) 
einen Zusammenhang zwischen seiner späteren und seiner 
früheren Stellung entdecken und glaube, dass man seinen 
Namen dem Planeten erst verliehen hat, nachdem sein wirk- 
licher Charakter in Vergessenheit geraten war" 

Die Uebereinstimmung Somas und Brhaspatis in ihrer 
Eigenschaft als Kavis legt den Gedanken nahe, dass die 
Conception beider vom Mond ihren Ausgang genommen 
habe. In der Tat ergibt eine Untersuchung aller Berührungs- 
punkte zwischen beiden Göttern eine so grosse Ueberein- 
stimmung ihrer wesentlichsten Charakterzüge, dass jene 
Vermutung durch sie zur Gewissheit erhoben wird. Es sind 
nicht weniger als zwölf einzelne Punkte, die dies erweisen: 

1) Soma heisst virudham patih (s. S. 391); die Pflanzen 
sind RV. X, 97, 15 brhaspatiprasütäh. 


!) Nach Ausweis des Avesta ist dies auch die ursprüngliche, im RV. 
aber schon geschwundene Bedeutung von brahman. 

2) Er gilt als Devatä des Tisya benannten Naksatra.. Weber, Naks. 
II, 371. Schon Taitt. Samh. IV, 4, 10, 1 heisst es tisyo naksatram brhas- 
patir devatä. Im Naksatrahoma (Baudhäyanaprayogamälä vol. II, Va der 
lith. ed. Bomb. Cäka 1808) sind sie auch zusammen genannt, Im Taitt. 
Br. III, 1, 1, 5 stehen zwei als Yäjya und Puronuväkyä gebrauchte Verse 
(brhaspatih prathamam jäyamänas eum naksatram abhi sambabhüva | 
grestho devänam prtanäsu jişpuh u. s. wl weiche diesen beiden Gottheiten 
gewidmet sind. Päda « erinnert an RV. IV, 50, 4 und erweckt den Ein- 
druck, als ob diese Verse zusammengeflickt wären. Aber auch wenn das 
nicht der Fall wäre, würden sie sich der von mir vorgeschlagenen Er- 
klärung Brhaspatis leicht fügen und ursprünglich bedeuten, dass der 
Mond im Tisyanaksatra steht, 
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2) Beide führen das Epitheton tigmagriäga resp. tiksna- 
ergo S. S. 336 und: 407; etaça IX, 16,1; 64, 19 resp. X, 53, 9. 
3) Soma verfügt über den Blitz (S. 340). Von Brhas- 
pati heisst es AV. XI, 10, 13: 
brhaspatir äùgiraso vajram yam 
asincatäsuraksayanam vadham | 
RV. X, 68, 4: 
— (wvaksipann arka ulkām iva dyoh | 
D yadäa valasya piyato jasum bhed 
brhaspatir agnitapobhir arkaih |') 
I, 190, 4: 
mrgäanäm na hetayo yanti cemä 
brhaspater ahimäyan abhi dyün || 
II, 23, 14: 
tejisthayä tapani raksasıs tapa 
24, 8: rlajyena ksiprena brahmanas patir 
yatra vastı pra tad acnotı dhanvand | 
tasya sädhvir ısavo yābhir asyatı — 
30, 4: brhaspate tapusäcneva vidhya | 
Vielleicht noch X, 182, 3. Von Bedeutung ist X, 53, 
9, wonach ihm Tvastr das Beil (d. i. soviel als Donner- 
keil) schärft: | 
cicde nunam paracum sväyasıam 
yena vrecäd etaco brhaspatih | 
„er schärft jetzt die Axt aus Erz, mit der hauen wird der 
schimmernde Brhaspati.“ ?) 
4) Wie Soma hat Brhaspati die Stimme des Donners: 
‚er brüllt‘. Die bezeichnendste, weil Soma und Brhaspati 
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1) Aus dieser hier unverkennbaren Bedeutung von arka folgt, dass 
wir v. 9: ‚so arken avi babädhe tamänsı‘ arkena ebenfalls mit ‚Strahl‘ 
(nicht mit ‚Lied‘) zu übersetzen haben. Dasselbe gilt für VI, 73, 3: 
hanty amitram arkaih. 

2) Für den Freund wehrt er natürlich die Geschosse ab. Çat. Br. 
VIII, 6, 1, 9 heisst er hetinäm pratidhartä, 
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fast als Syonyma behandelnde Stelle IX, 80, 1 ist S. 344 
angeführt worden. Vergleiche ferner: 

IV, 50, 12b: 

yas tastambha sahasä vi jmo antän 
brhaspatis trisadhastho ravena | 
„der gewaltsam die Enden der Erde auseinanderstiess, 
Brhaspati, der Gott dreier Welten, mit Gebrüll.“ 
4: saptäsyas — ravena vi — adhamat tamänsi 
5: valam ruroja phaligam ravena 
„er zerbrach den Vala .. . mit Gebrüll.“ 
VI, 73, 1: 
yo adrıbhit prathamaja rtāvā — 
ä rodası vrsabho roraviti || 
„(Br.), der den Felsen spaltet, der erstgeborene, heilige — 
brüllt als Stier Himmel und Erde zu.“ 
X, 67, 3: 
brhaspatir abhikanikradad gah ‘) 

Vgl. noch I, 190, 1 (navamana); X, 67, 5; 68, 8 u. a. 
Darum ist Brhaspati wie Soma ein Herr der Stimme. Sein 
Lobgesang ist vernehmbar in Himmel und Erde.) Die 
Menschen und die Götter hören ihn, wenn er mit Donner- 
stimme spricht.”) Die Brhati unterstützt seine Stimme.‘) 
Maitr. Samh. II, 6, 6 (67, 8) nennt ihn vacaspati; Cat. Br. 
XIV, 4, 1, 23 heisst es: esa u eva brahmanaspatih | väg vai 
brahma | tasya esa patih | tasmäd u ha brahmanaspatih. 

Er spricht als Priester der Götter den Mantra, an dem 
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" Man vgl. zu VI, 73, 1 und X, 67, 3 den auf Soma bezüglichen 
Vers IX, 97, 18: 
vrsä çono abhikanikradad gäh 
nadayann eti prthivim uta dyäm. 
2) asya gloko diviyate prihivyäam I, 1%, 4. 
3) gäthänyah suruco yasya devä ägrwvanti navamänasya martäh ], 
190, 1. 
4) X, 130, 4: brhaspater brhati väcam ävat. 


412 
sie Gefallen finden;') er wird VII, 97, 5 gucikranda; 
I, 190, 1; IV, 50, 1 mandrajihva genannt. Als Herr der 
Stimme gewährt er sie auch dem Menschen. So wird er 
X, 98, 3 gebeten sie zu verleihen: 

asme dhehi dyumatim väcam äsan 

brhaspate anamiväm isiram | 

yaya vrstim camlanave vanädva 

divo drapso madhumän ā viveca || 
„gib in unsern Mund die helle, gesunde, kräftige Stimme, 
durch die wir Regen dem Gamtanu gewinnen. Des Himmels 
süsser Tropfen ist herbeigekommen.“ 

d ` devagrutam vrstiwanim raräno 

brhaspatir väcam asmä ayacchat | 
„Brhaspati verlieh ihm freigebig die von den Göttern er- 
hörte, Regen bringende Stimme.“ I, 190, 2; X, 71, 1. 
Väj. Samh. IX, 39 gewährt Agni die Oberherrschaft über 
die Hausherrn, Soma über die Pflanzen, Brhaspati über die 
Väc.?) Darum ist er Maitr. S. I, 9, 2 (132, 2) mit dem 
Chandas verbunden; Väj. S. IX, 32 gebührt ihm das Sang- 
versmass, die Gäyatri?). 

5) Wie Soma ist Brhaspati Indras Freund, mit dem er 
auch vereint Soma trinkt. Von Soma hiess es VI, 44, 22, 
dass er mit Indra im Bunde den Papi dingfest machte (in- 
drena yujä panim astabhäyat). In einer andern, S. 384 ange- 
führten Stellet) besiegt Indra mit Byhaspati verbündet die 


1) I, 40, 5: pra nünam brahmanas patir 
mantram vadaty ukthyam | 
yasminn indro varuno mitro aryamă 
deva okänsi cakrire !! 
Vgl. auch die Zusammenstellung in v. 3: 
praitu brahmanas patih pra devy etu sünrtä | 
2) Ebenso Maitr. Samh. II, 6, 6 (67, 10); Çat. Br, V, 3, 3, 5, wo 
für Brhaspati Väc ein caru erwähnt wird. 
83) S. S. 411, Anm. 4. 
+) VIII, 85 (86), 15, 
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viço adevir abhy äcarantih. Solche Vergleichsmomente bieten 
sich noch mehrfach dar, z.B. II, 23, 18: 


tava criye vy ajıhlta parvato 

gaväam gotram udasrjo yad angirah j 
indrena yujä tamasä pariwrtam 
brhaspate nir apäm aubjo arnavam || 


„deinem Ansehen öffnete sich der Berg, als, o Angiras, du 
den Kuhstall austriebst. Mit Indra im Bunde liessest du 
los die vom Dunkel bedeckte Wasserflut, o BI Damit ist der 
ganz übereinstimmende Somavers IV, 28, 1 zu vergleichen: 


tv@ vg tava tat soma sakhya 
indro apo manave sasrutas kah | 


„mit dir als Bundesgenossen, im Freundschaftsbunde mit 
dir, o Soma, hat Indra dem Menschen die Wasser fliessen 
lassen.“ 

Oder IX, 61, 22: 


sa pavasva ya ävitha 
indram vrträya hantave | 
vavrvänsanı mahir apah || 


„läutere dich, der du Indra halfst den Vrtra tödten, der die 
grossen Wasser bedeckte.“ Oder man stelle I, 62, 3 und 
IX, 86, 23 zusammen: 


indrasyängırasäm cestau vidat 

sarıma tanayäya dhäsım | 

brhaspatir bhinad adrim vindad gäh 
sam usriyäabhir vävacanta narah || 


„auf Indras und der Angiras Geheiss fand Saramä dem 
Kind die Nahrung. Brhaspati spaltete den Fels und fand 
die Rinder. Zusammen mit den hellfarbigen brüllten laut 
die Männer (Maruts);* resp. 


adribhih sulah pavase pavitra d 
indav indrasya jatharesv ävican | 
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tvam nrcaksä abhavo vicaksana 
soma gotram angirobhyo 'vrnor apa || 


„von den Steinen gepresst, läuterst du dich auf der Seihe, 
o Mond, in Indras Leib dich setzend. Männerschauend, o 
ausblickender, bist du geworden; du öffnetest, o Soma, den 
Angiras den Stall.“ Soma und Brhaspati heissen beide selbst 
angıras oder angirastanıa. 

Indra-Brhaspati sind oft gemeinsam angerufen.!) Beide 
erhalten Somaopfer, und auch gewisse Thiere?) werden ihnen 
dargebracht. 

6) Wie Soma öffnet Brhaspati den ‚Kuhstall‘. I, 62, 3 und 
IX, 86, 23 sind soeben gegenüber gestellt worden. Hinzu- 
zufügen sind z. B. in Bezug auf Brhaspati II, 23, 18: gavam 
gotram udasrjah, 24, 3: ud gä äjad abhinad brahmanä valam’?); 
in Bezug auf Soma: IX, 87, 8 esä (somadhära) kūcid satir 
ürve gä viveda; 102, 8 s. S. 361, A. 1. 





1) RV. II, 24, 12; IV, 49; 50, 10 ff. VI, 47, 20; VII 97, 9. 10; 
98, 7; X, 36, 5; 42, 11; 100, 5; 103, 8; AV. XI, 10, 9; XIV, 2, 42; XIX, 
8, 6; Taitt. S. III, 3, 11, 1; Taitt. Br. II, 5, 6, 3; Ç. Br. IX, 2, 3, 3; 
Ait. Br. VI, 36, 14. Indra wird AV. XV, 10, 4 ff.; Çat. Br. IX, 3, 4, 
18 (731) das Ksatra, Brhaspati das Brahman zugewiesen; merkwürdiger- 
weise AV. XV, 10, 6 Indra mit dem Himmel, B. mit der Erde identificirt. 
(Aehnlich Taitt. S. IV, 4, 6.). Aber auch B. ist ein König; nach Väj. 
Samh. IX, 30; Maitr. Samh. III, 4,2 (47, 10) besitzt er ein Säm- 
räjya. Die Erde fürchtete sich, als er zum Allherrscher geweiht wurde, 
Cat. Br. V, 2,1, 18. Unklar ist mir AV. VII, 110, 3 upa tvā devo agrabhic 
camasena brhaspatih | indra girbhir na ā viça. — ll 
2) Väj. Samh. XXIV, 7; Maitr. Samh. III, 13, 8 (170, 3). 
23) Eine besondere Fassung hat die Tätigkeit Brhaspatis X, 68, 8 
erhalten: 
acnäpinaddham madhu pary aparyat 
matsyam na dīna udani ksiyantam | 
nis faj jabhära camasam na vrkgät 
brhaspatir viravenä vikrtya || 
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Beide befreien die Wasser,!) vertreiben das Dunkel und 
gewinnen das Licht. Von Bprhaspati heisst es: 


II, 24, 3: agühat tamo vy acaksayat svah 
VI, 73, 3: apah sisäsant svar apratito 
brhaspatir hanty amitram arkaih | 
oder X, 67,5: brhaspatir usasam süryam gäm 
arkam viveda stanayann wa dyauh || 
68, 9: sosam avindat sah svah so agnim 
so arkena vi babädhe tamänsi | 


Für Soma vergleiche man das S. 309 Angeführte und 
besonders die auf Soma bezüglichen Worte IX, 90, 4: 

apah sisäsann usasah svar gäh | 
oder 96, 5: junitägner janitä süryasya 
janitendrasya janitota visnoh || 

Soma gibt den Sternen Licht, Br. verteilt die Rinder 
am Himmel (s. S. 398, Anm. 2). 

7) Wie Soma (352 ff.) steht Brhaspati zu den Maruts 
in naher Beziehung. Er wird X, 98, 1 marutvant genannt; 
indes ist er dort auch mit andern Göttern verbunden. Aber 
I, 40, 1 sind Brahmanaspati, Maruts und Indra in engem 
Zusammenhang genannt: 


ut tistha brahmanas pate 

devayantas tvemahe | 

upa pra yantu marutah sudānavah 

indra präcür bhavä sacā || 
Sie sind ferner, wie Roth bemerkt hat, unter der „vers- 
reichen Schar“ zu verstehen, mit der B. die Höhle erbricht 
IV, 50, 5: 
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!) Lehrreich ist ein Vergleich von lI, 24, 4: agmäsyam avatam 
brahmanas patir — abhi yam ojasätrnat ; tam eva vigre papire svardrgah 
mit IX, 110, 5 abhy abhi hi çravasā tatarditha, utsam na kam cij jana- 
pänam aksitam (soma). 
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sa sustubhä sa rkvatä ganena!) valam ruroja 
Er ist von den Rkvans VII, 10, 4; X, 14, 3 begleitet; aus- 
führlicher ist seiner Freunde X, 67, 3 ff. gedacht: 
hansair iwa sakhibhir vävadadbhih 
acmanmayanı nahana vyasyan i 
„mit seinen Freunden, die wie Haùsas schreien, zerstörend 
die Steinumwallungen.“ 
7: sa Im satyebhih sakhibhih cucadbhir 
godhäyasam vi dhanasair adardah | | 
„er hat mit seinen treuen, strahlenden Freunden, die nach 
Beute streben, den Kuhhirten zerrissen.“ 
8: brhaspatir mithoavadyapebhir 
ud usriyä asrjata svayugbhih | 
„B. hat mit den gegenseitig vor Tadel sich wahrenden, sich 
selbst darbietenden, die Rinder herausgetrieben.* Vielleicht 
kann man auch aus den Worten des AV. X, 6, 11, dass B. 
dem Winde ein Amulet anbinde, eine enge Beziehung 
zwischen beiden Göttern entnehmen. 
8) Soma ist Vater der Götter (S. 402); so heisst Brhas- 
pati II, 26, 3.2) | 
9) Himmel und Erde tragen Soma, wie eine Mutter den 
Spross III, 46, 5; von Brhaspati sagt VII, 97, 8: 
der? devasya rodası janıtri 
brhaspatım vävrdhatur mahitvä 
10) Soma wird als Gott der Manen bezeichnet. Auch 
Brhaspati steht an einer Stelle,?) wie Roth zuerst bemerkt 
hat, mit den Pitaras in engem Zusammenhange. 


1) Von diesem gana der Winde sind wahrscheinlich die II, 23, 1 ge- 
nannten Scharen zu unterscheiden: ganinam tvä ganapatim havamalıe 
„wir rufen dich an, den Herrn der Scharen.“ V. 51, 12 heisst B. sarva- 
gana. Gemeint sind in beiden Fällen die Sterne, wie IX, 96, 1 S. 400, 
Anm. 

2) cf. X, 72, 2: brahmanas patir etä (devänäm jänä) sam karmära 
ivädhamat. 

3) X. 68, 11, s. 8. 397. Vgl. auch IX, 83, 3. 
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11) Im Kreise der Pavamänalieder befindet sich eine 
Hymne (IX, 83), die ganz an Brhaspati gerichtet ist. Diese 
Stellung und mehr ooch der Inhalt einiger Verse, deren An- 
schauungen sich ganz mit denen der Somahymnen decken, 
weist auf den Mondcharakter Brhaspatis hin. Ich füge dem 
Text Parallelen aus Somaliedern in Anmerkungen hinzu. 

Z. B. v. 3: 

arürucad usasah!) prenir?) agriyah’) 

uksä*) bibharti bhuvananı?) vajayuh | 

mäyävıno mamıre asya mäyayä 

nrcaksasah pitaro garbham à dadhuh || $) 
„es hiess die Morgenröten der bunte leuchten, ihnen voran- 
schreitend. Der Stier trägt kraftvoll die Wesen. Durch 
seine Weisheit mit Weisheit erfüllt, haben sie ausgemessen, 
haben die männerschauenden Manen den Keim gelegt.“ 

Ebenso lassen sich auch zu den andern Versen Paral- 
lelen in den verschiedenen Somaliedern nachweisen;’) ein 
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1) IX, 86, 21: ayam punäna usaso vi rocayat. 

2) V, 47, 3: madhye divo nihitah prenir agmä vi cakrame. X, 189,1: 
äyam gauh prenir akramit. 

3) X, 85, 19: ahnām ketur usasäm ety agram. 45, 5; IX, 62, 26; 
71,4: agriya; 86, 12: agre sindhünäm, agre väco, agriyo gosu, agre vā- 
Jasya; 45: agregah. á 

4) uksan und vrsabha S. 338. 

5) IX, 74, 2: divo yal skambhah — rodasi samicine dädhära; 101, 
15: vi yas tastambha rodasī. "54, 3: ayam viçvāni tisthati — bhuvanopari ; 
62, 27: tubhyemā bhuvanā — tasthire. 110, 9; 84, 2; 94, 3: pari yat 
kavih kāvyā bharate güro na ratho bhuvanāni viçvä. 

6) IX, 74, 5: dadhäti garbham aditer upastha à 

yena tokam ca tanayam ca dhämahe | 
77, 4: inasya sadane garbham ädadhe. 

Was IX, 83, 3 die Manen durch B. tun, geschieht hier durch Soma 
selbst. Man vgl. auch den S. 396 angeführten Vers IX, 97, 39, der die mit 
des Lichtes Hilfe vollzogene kosmogonische Tätigkeit der Manen schildert. 

D Zu v. 1. z. B.: 

pavitram te vitatam brahmanas pate 
prabhur gäträpi pary eşi vigvatalı i 
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leiser Unterschied wird nur dadurch hervorgerufen, dass 
Brhaspati vorwiegend die Agniform des Mondes repräsentirt, 
also dem früher genannten Agni Pavamäna entspricht und 
darum X, 182, 2 Naräcansa genannt wird.') 

Der Vers VII, 97, 7 (S. 407) sagt, dass Br. seinen 
Freunden am meisten Anlass zum Keltern gebe. Nachdem 
sich das IX. Mandala als ein Mondliederbuch erwiesen hat, 
kann kein Zweifel mehr sein, welchem Gotte vor allen andern 
jene Eigenschaft zukommt. 

12) Wie Soma ist Brhaspati an Weisheit reich RV. II, 
23, 1. 2 heisst es: 


ganänäm (rä ganapatim havdmahe 

kavim kavinäm?) upamacravastamamı | 

jyesthardjam brahmanam brahmanas pate 

d nah ernvann ütibhih sida sädanam || 

2. deväg cit te asurya pracetaso 

brhaspate yajñiyam bhägam änacuh |?) 

usrā wa süryo jyobtisä maho 

vicvesäm ij janitä brahmanäm asi || 
„Wir rufen dich, den Herrn der Scharen, den berühmtesten 
Kavi der Kavis, der Lieder Oberherrn, o Br.; uns er- 
hörend, setze mit deiner Hilfe dich auf deinen Sitz. Alle 
Götter haben von dir, asurischer, dem weisen ihren Anteil 
am Opfer erlangt. Wie die grosse Sonne durch ihr Licht die 
Morgenröten schuf, bist du aller Lieder Schöpfer.“ 
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vgl. man IX, 97, 55: 
sam tri paviträ vitatāny eşi 
anv ekam dhävasi püyamanah | 
106, 14: rebhan pavitram pary eet vigvatah. 

D Daher wird v. 2 von dem tapos pavitram gesprochen. Brhaspati 
heisst X, 182, 3 tapurmärdhan; er verfügt über den Blitz und kämpft 
agnitapobhir arkath. 

2) IX, 96, 6: padavih kavinäm. 

” X, 85, 19: bhägam devebhyo vi dadhäti S. 302. 
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IV, 50, 1: 
tam pratnäsa rsayo didhyanäh 
puro 1) viprä dadhire mandrajihvam | 
„ihm, der mit lieblicher Zunge spricht, haben die alten Rsis, 
die weisen, mit Bedacht den Vorrang eingeräumt.“ 

Er wird selbst brahman genannt;?) »purohita;?) er weckt 
die Götter durch das Opfer;*) er bringt den glaubenslos ge- 
wordenen Menschen auf Wunsch der Götter das Opfer.’) 

Vergleicht man diese einzelnen Angaben mit dem, was 
über Soma früher beigebracht ist, so zeigt sich, wenn auch 
die Ausdrücke variiren, in den Anschauungen kein wesent- 
licher Unterschied. Und auch darin, dass sie gedanken und 
Lieder anregen, stimmen H und B. überein. B. heisst viç- 
vesäm janita brahmanäm II, 23, 2; gäthäni I, 190, 1; rkva 
X, 36, 5. Ihm gehören die chandas Maitr. Samh. I, 9, 2 
(132, 1). So komme ich zu der Ansicht, dass Brhaspati eine 
Personifikation des Mondes ist. Nicht jeder dieser Gründe 
ist zwingend, aber als Glied einer Kette von Beweisen ge- 
winnt er an Bedeutsamkeit. 

Ich behaupte darum nicht, dass Soma und Brhaspati 
völlig identisch sind; sie sind es nicht, weil jeder von Anfang an 
eine andere Nuance desselben Gottes bezeichnet, Soma den 


DD 87, 3 (Taitt. S. I, 2, 3, 3): puraetä janänäm; 96, 6: pada- 
vih kavinäm. 

2) RV. H, 1, 3 (wie Soma IX, 96, 6); X, 141,3; Väj. Samh. XVIII, 
76. Çat. Br. I, 7, 4, 21; IV, 6, 6, 7. Er ist das Brahman selbst: 
brahma vai brhaspatir. Taitt. S. II, 2, 9, 1; Cat. Br. V, 1, 1, 11; 4, 5, 
11; IX, 2, 3, 3; XI, 3, 1, 13. 

D RV. 11, 24, 9. NSL Samh. XX, 11: deva brhaspatipurohitäh. 
Taitt. S. VI, 4,10, Ait. Br. VIII, 26,4; Çat. Br. V,3, 1, 2. Er wünscht 
Purohita zu werden und bringt darum den Brhaspatisava.. Taitt. Samh. 
VII, 4, 1; Tänd. Br. XVII, 11, 4; Cänkh. Cr. u. s. w. 

4) AV. XIX. 63, 1: devan yajñena bodhaya. 

5) Çat. Br. I, 2, 5, 25: te ha devä ücur brhaspatim ängirasam 
agraddhäa var manusyan avidat | tebhyo vidhehi yajnam u. s. w. 


27° 


420 


Tropfen am Himmel, der die süsse Speise der Götter bildet, 
Brhaspati den Kampfesgott, den Brecher der Burgen, den 
Agni Somagopä. Daher tritt bei Brhaspati der Gedanke, 
dass er glühende Geschosse habe und gegen die Feinde 
kämpfe, bestimmter als bei Soma hervor; aber die Grenz- 
linien sind hier wie dort sehr verwischt, namentlich zu 
Gunsten Somas, dem alle die Machtvollkommenheiten Brlıas- 
patis übertragen sind. l 
Zu den angeführten Gründen treten einige andere. 

Auch sie haben nicht alle gleichen Wert, verdienen aber doch 
nicht unberücksichtigt zu bleiben. Erstens die Tatsache, 
dass Brhaspati mehrfach neben Sonnengöttern genannt ist, 
also wahrscheinlich durch die Vereinigung mit diesen den 
Gedanken von Sonne und Mond ausdrücken soll. Er steht 
neben Püsan RV. X, 35, 11;5 AV. III, 14, 2; V, 28, 12; 
VII, 33, 1; neben Savitr RN I, 190, 3;?) III, 20, 5; X, 
161, 4; AV. VII, 30, 1; VIII, 5, 5; IX, 4, 10; XIX, 20, 1; 
24, 8; Taitt. S. IV, 1, 74. Maitr. S. II, 8 5 (110, 1); 
Väj. S. II, 12; XXXVIII. 8; Çat. Br. V, 1,1, 4. 15: sa 
brhaspatih savitäram eva prasaväyopädhävat u. s. w. Taitt. 
Ar. I, 12, 5: 

brhaspatig ca savitä 

vievarüpair thägatäm | 

rathenodakavartmanäd — u. S. W.°) 
Neben Mitra in einer Spende für Mitra-Brhaspati Çat. Br. 
V, 3, 2, 7. 8%), Maitr. Samh. II, 6, 6 (67, 2) u. s. 
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1) Daneben finden sich allerdings in diesem und in den meisten der 
übrigen Fälle noch andere Götternamen; als zwingend sehe ich daher 
diesen Grund nicht an. 

2) clokam yansat saviteva pra bähü ı asya kratvähanyo yo astı. 

3) Wenn er AV. VII, 16, 1 selbst Savitr heisst, so ist letzteres in 
diesem Falle wol als blosses Appellativ zu fassen. 

4) 7: ye ’niyänsah paribhinnäs te bārhaspatyāh | atha ye sthaviyänso 
’paribhinnäs te maiträh. 
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2) In dem Grtsamadaverse RV. II, 23, 17 heisst Tvastr 
Brhaspatis Vater: 


vigvebhyo hi tvā bhuvanebhyas pari 
tvastäjınat sämnahsannah kavih | 


„wegen aller Wesen schuf dich Tvastr, der Sänger jeden Sä- 
mans.“ Der Vers ist wesentlich, weil wir aus mehreren 
später zu besprechenden Stellen (I, 95, 2 resp. Väj. Samh. 
XXIX, 9 und I, 3, 9) wissen, dass Tvastr’s Sohn Agni 
oder picanigarüpı vīra devakäma ist, den das Beiwort pican- 
garüpa als den Mond deuten heisst. Die Bezeichnung deva- 
käm«a entspricht der Würde, die Brhaspati als Priester der 
Götter inne hat. Nun ist Tvastr, wie ich weiterhin zu 
zeigen versuchen werde, soweit das Material einen Schluss 
gestattet, eine Personifikation des Sonnengottes. Sonne und 
Mond gelten öfter in der indischen Mythologie als Vater und 
Sohn, und so ist auch Brhaspati dazu gelangt, als Tvastr’s 
Sohn zu gelten. 

Die nahen Beziehungen zwischen Tvastr und Brhaspati 
sprechen sich noch in den S. 410 citirten Worten des RV., 
dass Tvastr die Axt Brhaspatis schärfe, aus. Der Sonne gehört 
zuerst der Blitz. Wie es VI, 44, 22 heisst, dass Soma die 
Waffen des „unfreundlichen Vaters“, d. h. der Sonne raube, 
so ist hier in anderem Bilde gesagt, dass Tvastr die Axt 
für Brhaspati schärfe.') 

3) Es ist S. 383 auseinander gesetzt worden, wie 
Indra-Brhaspati dem „Tropfen“ helfen, der am Ufer der 
Ancumati gegen die ungöttlichen Stämme kämpft.” Noch an 
einer anderen Stelle steht Brhaspati in so unmittelbarer 
Verbindung mit diesem Tropfen, dass wir in ihm den Herrn 
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1) In lockerer Verbindung stehen T. u. Br. AV. XIV. 1, 53. 

2) Man vergleiche hierzu die Formel Tat, S. I, 4, 27: brhaspa- 
tisutasya ta indo indriyävatah patnivantam graham grhnāmi. Für 
indo liest Väj. S. VIII, 9 indor; Maitr. S. I, 3, 27 (40, 3) einige Mss. indra, 
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des Tropfens, den Mondgott sehen können; nämlich v. X, 
98, 3, über den ich S. 412 zu vergleichen bitte. 
4) AV. II, 26, 2 lautet: 


imam gostham pagavah sam sravantu 
brhaspatir d nayatu prajänan | 
sinīvālī nayatv ägram esam 


Ajagmaso anumate ni yaccha || 


„zu diesem Kuhstall mögen die Rinder zusammenströmen; 
Br. führe kundig sie herbei. Siniväali führe ihre ersten; 
erhalte, o Anumati, die herbeigekommenen.“ Auf Br. folgen 
Sinivali und Anumati, die Göttinnen zweier Mondphasen; 
auch diese Zusammenstellung spricht dafür, dass er ein 
Mondgott ist. 

5) RV. I, 161, 6 heisst es: 


ndro hart yuyuje agvina ratham 
brhaspatır viçvarūpām upäjata | 


„Indra schirrte seine Falben an, die Acvins den Wagen, 
Br. trieb für sich ein die vielfarbige Kuh.“') Frühere 
Auseinandersetzungen haben gezeigt, dass Br. wie Soma am 
Kampf um die Rinder beteiligt ist. Auch hier handelt es sich 
nicht um ein gewöhnliches Tier, sondern um die dhenu 
vicvarüpä, welche die Rbhus schaffen?) und zwar aus einem 
Fell.?) Gemeint ist preni, um welche Väyu, Tvastr’s Eidam *) 
freit, die Gemahlin Rudras,’) die Mutter der Maruts oder 
Rudras, die „sündlose, unversiegliche Kuh“ im höchsten 


(Er steht daher auch AV. XI, 4, 44 in Beziehung zur vagä; 
Maitr. S. I, 9, 3 (132, 5) gehört ihm eine dhenä; II, 5, 6 (56, 8) eine 
rohini. 

2 IV, 33, 8: ye (cakrur) dhenum vigvajuvum viçvarūpām. 

3) I, 161, 7. 

t) VII, 26, 21. 22. 

*») V, 52, 16; 60, 5, 
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Himmel.!) Wir wissen aus I, 84, 15,?) dass man den Geheim- 
namen der ‚Kuh‘ ‚im Haus des Mondes‘ kennt und werden 
auch auf diesem Wege wider auf einen hier zwar nicht 
näher definirten, aber doch vorhandenen Zusammenhang 
zwischen Mond und Brhaspati geführt. 

Wir haben somit 12 und 5 Gründe, die dafür sprechen 
Br. als einen Mondgott anzusehen. 

Ich sehe nur einen belangreicheren Einwurf, den man 
gegen diese von mir vorgeschlagene Deutung erheben könnte. 
In einer Anzahl von Versen, besonders im X. Mandala und 
AV. stehen Soma und Brhaspati so nebeneinander, dass man 
sie für ganz verschiedenartige Götter halten konnte" Ich 


1) RV. VOII, 90 (101), 15; AV. XVIII, 4, 30: 
idam dhenum madhumatim svastuye | 
ärjam madantim adıtim Janesu 
agne mā hinsih parame yoman |! 
3) atraha gor amanvatı 
näma tvastur apieyam | 
itthā candramaso grhe |; 
3) RV. I, 18, 4 stehen Brahmanaspati, Soma, Indra nebeneinander; 
RV. X, 109, 5 (in andrer Umgebung AV. V, 17, 5): 
brahmacäri carati vevisud visah 
sa devänäm bhavaty ekam angam | 
tena Jäyam anv avindad brhaspatik 
somena nitam Julwam na deväh ` 
173, 3: tasmai somo adhi bravat tasmā u brahmanas patih i 
AN VI, 96, 1; VIII, 10, 25; Vāj. Samh. IX, 39; Ait. Br. II, 38, 10. 
Brhaspati wird als Himmelsgegend die ärdhvā dig zugewiesen: AV. III, 
26, 6; CG Br. V, 1, 1, 4; V, 3,1,2 u. s w. Soma herrscht über den 
Süden; aber noch häufiger über andere Gegenden: ärdhvā Mar S. 
I, 5, 4 (71, 14); II, 6, 3 (65, 9), während der Süden dort Yama gehört; 
der Westen ib. II, 13, 21 (167, 3); AV. XII, 3, 9; der Norden AV. 
II, 27, 4; XII, 3, 24 u. s. w. Als Somas Purohita gilt Brhaspati Çat. 
Br. IV, 1, 2, 4. AV. II, 13, 2 (VI, 5, 3) heisst es: 
brhaspatih präyacchad väsa etat 
somäya rājñe paridhātavā u 
Ich weiss diesen Vers nicht zu deuten; mir scheint, es spielt, da 
die mythologischen Begriffe nicht mehr lebendig sind, ein scholastisches 


kann diesem Einwand aber keinen Wert beilegen, weil beide 
Götter nicht genau dieselbe Eigenschaft des Mondes ver- 
körpern; sie sind trotz ihrer Verwandtschaft von verschie- 
denen Anschauungen aus geschaffen worden und dieser Ur- 
sprung hat ihre völlige Verschmelzung verhindert; das Gat. 
Br. unterscheidet sogar Soma und Candramas, indem es IV, 
6, 7,12 (s. S. 296) sagt: athaitad vrşå somah yosä apo havir- 
dhäne 'dhyeti | tasmän mithunäc candramä jäto 'nnäd vai tad 
annam jäam yad adbhyac ca somäc ca candramäh. |") 

Das Nebeneinander, ja die mythologische Verbindung 
von Mondnamen, wie sie sich in mehreren der angeführten 
Verse ausspricht, ist nicht seltsamer, als wenn Mitra, Püsan 
neben Sürya stehen oder wenn es RV. X, 139, 1 von Püsan 
heisst tasya (savitur) prasave yäti. Der Grund, aus dem man 


Element hinein. Zu dem letzten Verse vergleiche man AV. XIV, 1, 53: 
Lost vaso vyadadhäc chubhe kam brhaspateh pragisä kavinam | tenemäm 
närim saviti bhagag ca süryam iva pari dhattäm prajayad. I; Der Spruch 
wird bei Bekleidung der mit Süryä verglichenen Braut verwendet. Brhas- 
pati giebt AV. XIV, 1, 52 (2, 53) die Frau dem Gatten; er ordnet der 
Süryä Haar (XIV, 1, 55); er macht auch deu Gatten der Frau gefallen 
(XIV, 1, 31). Auf solche Angaben lege ich keinen Wert. Denn Yäjüa- 
valkya I, 71 z. B. gibt Soma den Frauen Glanz. AV. IJ, 36, 3 macht 
er das Mädchen subhaga. AV. V, 17, 2 gibt König Soma zuerst, ohne zu 
zürnen, die Brahmanenfrau wider. In den Puränas, z. B. Visnupur. IV, 6 
wird erzählt, wie Soma das Räjasüya feierte, dadurch berühmt und über- 
mütig wurde und Brhaspatis Frau Tärad raubte. Es entstand ein grosser 
Kampf. Die Götter kämpfen auf Brhaspatis, die Daityas, Dänavas auf 
Somas Seite. Es ist schwer zu erkennen, wie viel von dieser Sage auf 
alten Quellen beruht. 

AV. II, 13, 2 war gesagt, dass Brhaspati das Gewand spendet. 
Bei Uebergabe des Daksinäkleides heisst es Väj. Samhitä VII, 47: 
brhaspataye (pg mahyam varuno dadätu. Cat. Br. IV, 3, 4, 26: twacam 
evaitenätmanas träyate | tvag dhi väsas tad brhaspatayı udgäyate ’dadät. 
Ich führe diese Aeusserungen der Vollständigkeit wegen hier an; erklären 
kann ich sie nicht. 

ı) Maitr. Samb. III, 12, 7 (162, 12) folgt auf agnaye svähä sọ- 
mäya svähä indräya sv. u. s. w. später candramase sväha. 
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Soma und Brhaspati mit einander in Beziehung gesetzt hat, 
mag in ihrer nahen Verwandtschaft gelegen haben; zu der 
Bildung einer Dualgottheit Soma-Brhaspati ist es bezeich- 
nenderweise nicht gekommen. 

Nicht in Betracht braucht man, wie ich meine, den 
Umstand zu ziehen, dass Soma nur als Schöpfer von Sonne 
und Sternen gilt; Brhaspati aber auch als der des Mondes 
(II, 24, 5; X, 68, 10). Das sind Nuancen mythologischer 
Auffassung. welche fast in das Belieben des Sängers gestellt 
sind und lediglich auf eine abstraktere Betrachtungsweise 
zurückgehen. Damit ist, was sich gegen meine Deutung 
Brhaspatis als Mondgott anführen liesse, soweit ich sehe, 
erschöpft.) Von welcher Seite Brhaspati in den vedischen 
Kult eingeführt wurde, ob er auf einen bestimmten Kreis 
vedischer Geschlechter zurückgeht. oder nicht, entzieht sich 
unserer Kenntnis.?) 


N RV. I, 190, 2 scheint Br. mit Mätaricvan identisch. Ich wüsste 
den Grund dafür nicht anzugeben, da M.’s Gestalt selbst nicht durchsichtig 
ist. Zu beachten ist für die Beurteilung von I, 190, 2 jedenfalls die 
völlige Treunung beider III, 26, 2: 

tam gubhram agnım avase harāmahe 
rargranaram mätarigranım ukthyam ! 
brhaspatim manuso devatätaye ete. 

2) Obwol auch Soma angeras heisst und den Angiras den Kuhstall 
öffnet, so tritt dieser Beiname doch häufiger bei Brahmanaspati (im RV. 
wie in späterer Zeit) auf. Von sieben Stellen, an denen dängirasa dort 
vorkommt, fallen fünf IV, 40, 1; VI, 73, 1; X, 47, 6; 68, 2; 164, 4 auf 
Brhaspati, während angiras selbst sich gleichmässiger verteilt. Dazu 
kommen noch AV. VIII, 10, 25; XI, 10, 10, XIX, 4, 4; Kane, 135 und 
mehrere Stellen aus den Brähmanas; z.B. Cat. Br. I, 2, 5, 25; Br. heisst 
auch atharcan pitr AV, IV, 1, 7. Es wird davon abhängen, ob die 
Angiras überhaupt als ein historisches Geschlecht sich erweisen lassen, 
ehe wir der Untersuchung, ob seine Verehrung auf ihre Kreise zurück- 
geht, näher treten können. 
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0. Soma und Gandharva. 


Wenn ich an dieser Stelle auf die viel besprochenen 
Gestalten des vedischen Mythenkreises, die Gandharven, ein- 
gehe, so geschieht es nicht, um nach den trefflichen Arbeiten, 
die A. Kuhnt), E. H. Meyer,?) L. von Schröder?) u. a. ge- 
liefert haben, das vorhandene Material zu erweitern oder die 
Frage nach ihrer Verwandtschaft mit den Kentauren aufs 
neue aufzuwerfen, sondern nur, um meiner Absicht die Exe- 
gese nutzbar für die Vedamythologie zu machen getreu, die 
vedischen Quellen abermals zu prüfen und ausschliesslich nach 
diesen ein Bild der indischen Gandharven zu entwerfen. 
Dieses Bild wird sich in einzelnen Zügen von seinen Vor- 
gängern unterscheiden, aber im allgemeinen stelt es der Auf- 
fassung Meyer-Schröders erheblich näher als der von Pischel 
Ved. Stud. I, 77 ausgesprochenen, scharfsinnigen Ansicht, 
dass gandharva und garbha dieselben Begriffe seien. P. ist 
von der wichtigen Stelle RV. IX, 86, 36 ausgegangen, 
welche Soma «apam gandharva nennt.) ‚Wie hier apåm 
gandharvah, so wird IX, 97, 41‘, sagt P., ‚Soma genannt 
apäm garbhah und es liegt nahe yandharva = yarbha zu 
setzen.‘ Soma heisst allerdings apam garbha: aber er wird 
auch apām netā, patih sindhünam benannt (S. 356), also mit 
Ausdrücken, welche von ganz derselben Wichtigkeit wie apanı 
garbha sind und mindestens gleichen Anspruch mit gandharva 
identificirt zu werden haben. P. beruft sich auf eine Stelle 


1) KZ. I, 513 ff. 

2) Indogerm. Mythen, I. Gandharven-Kentauren. 
3) Griechische Götter und Heroen S. 69 ff. 

t) apäm gandharvam divyam nrcakgasam somam. 
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des Assalayanasuta, aus der diese Bedeutung noch sicher 
nachweisbar sei: jānāma mayam bho yathā yabbhassa avak- 
kanti hoti. idha mätäpitaro vasantı sunnipatulä ca bouf") mätä ca 
utuni hoti gandhabbo ca paccupatthito hoti. evam tinnam sannıpata 
gabbhassa avakkantı hoti ti . jānanti pana bhonto yagghi so 
gandhabbo khattiyo vā brähmano vā vesso vā suddo vā iti . na 
mayam bho jändma yagghi so g. etc.?) 

Die Worte gandhabbo ca paccupatthito hoti übersetzt P. 
mit ‚der Fötus tritt (dann) ins Dasein‘, und gabbhassa avak- 
kanti mit ‚Empfängnis‘. Wenn gabbha wirklich = gandhabba 
wäre, so würde gesagt sein, dass durch das Zusammenwirken 
der drei, nämlich von Vater, Mutter und Gandharva der Gan- 
dharva ins Leben trete. Der Verfasser meint aber doch 
offenbar, dass zu der Vereinigung von Vater und Mutter 
noch der Genius der Fruchtbarkeit mit seinem Segen kommen 
müsse) und der ist, wie so oft, der Gandharva. Vater, 
Mutter und Genius der Fruchtbarkeit wirken bei der 
Empfängnis zusammen. Welcher Kaste dieser Gandharva 
angehöre, erklären die Gefragten nicht zu wissen. 

Das Wort yandharıa kommt im RV. 20 mal vor und 
zwar an 17 Stellen im Singular. Dies Verhältnis ändert 
sich im Atharvaveda, insofern dort auf 16 Singularformen 
die gleiche Zahl von Pluralen kommt; es scheint als ob die 
Entwicklung zu einer Götterklasse sich nur allmählich 
vollzogen hätte und im RV. erst sich vorbereite; denn der 
Avesta kennt das Wort nur in der Einzahl, als gandarewa. 
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1) So liest D jetzt Ved. Stud. 77 mit Handschrift Y für patitä ca 
hoti der Ausgabe. 

3) ‚Wir wissen, Herr, wie die Empfängnis zustande kommt. Vater 
und Mutter leben zusammen und vereinigen sich. Die Mutter wird utuni 
und der Gandharve kommt dazu. So kommt durch Vereinigung der drei 
die Empfängnis zustande‘. Wisst ihr, ob dieser Gaudharve ein Ksatriya 
oder Brahman oder Vaicya oder (üdra ist? ‚Wir wissen nicht, o Herr, 
ob u. 8. wi 


3) Wenn sie erfolgreich sein soll. 
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Die Angaben des RV. berechtigen nicht zu der gang 
und gäben Ansicht, dass unser Wort dort durchweg als 
Eigenname empfunden worden sei; denn es wird nicht nur 
auf eine Gottheit angewendet und ist meist noch ein Appella- 
tivum. Das lehrt die soeben angeführte RV-Stelle IX, 86, 
36 dadurch, dass sie Soma apäm gandharcı nennt. Wir 
kommen auf den richtigen Weg, wenn wir den in dieser 
Verwendung liegenden Fingerzeig weiter verfolgen und 
bedenken, dass Soma nicht nur ein ‚Spross der Wasser‘, 
sondern auch deren Gatte, König, ‚Stier‘ ist. Welche dieser 
Bezeichnungen mit apam gandharva beabsichtigt sein muss, 
geht aus dem schon im RV. hervortretenden!) und der spä- 
teren Zeit geläufigen Gegensatz zu apsaras hervor; apsaras 
ist mit den Indern, mit E. H. Meyer?) und Pischel?) von 
ap-saras herzuleiten und bedeutet die Genien des Wassers, 
die himmlischen Nympfen, die Wasserfrauen. Ist diese Er- 
klärung richtig, so sind die Gandharven ihr männliches 
Gegenbild, ‚die himmlischen Männer‘; apam gandharva muss 
also soviel wie ‚der Mann der Wasser‘ sein, d. h. gleichbe- 
deutend mit patih sindhünam IX, 15, 5: patir janinam 86, 32; 
patir gavam 72, 4; vrsabho gosu 96, 7; vrsabha, vrsan: sämmt- 
lich Bezeichnungen, die der RV. für Soma (der ja auch 
retodhä heisst) braucht. Soma repräsentirt das männliche 
Element gegenüber dem weiblichen der Wasser: vrsabho gosu 
und apäm gandharva sind mythologische Synonyma und ich 
wähle als Uebersetzung für gandlharva das Wort ‚Riese‘. 

Aus der Verwendung von gandharva in unserem Verse 
folgt 1) dass es auch ausserhalb desselben eine Bezeich- 


E RV. X, 136, 6: apsarasäm gandharvänäm 
mrgänäm carane caran 
X, 10, 4: gandharvo apsv md ca yogā | 
Zu 11, 2: rapad gandharvīr vgl. Pischel Ved. Stud. 183 ff. EA über 
Methode S. 61. 
23) 1. c. S. 183. 
®) Ved. Stud. I, 79. 
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nung Somas sein kann, 2) dass es nicht notwendig der 
Name eines Windgottes und somit noch ein (allerdings be- 
schränkt verwendetes) Appellativum ist. So zeigt es auch 
der Sprachgebrauch der Yajustexte, z. B. Väj. Samh. XVIII, 
39 ff.; Çat. Br. IX, 4,1,9; Maitr. Samh. II, 12, 2 (145, 3): 
samhito vigvasama süryo gandharvas tasya maricayo 
'psarasa äyuvo näma!) | susummah süryaracmig candramä 
gandharvas tasya naksaträny apsuraso?) bekurayo nāma | 
işiro viçvavyacā väto gandharrvas tasyäpo 'psarasä ürjo 
näma?) | u. s. wäi Wir sehen, dass hier gandharva in ganz 
demselben Sinne wie vrsabhu, vrsan oder wie pati gebraucht 
wird, also ebenso wie IX, 86, 36 angewendet ist. 

Die erwähnte Rgvedastelle ist nicht die einzige, an der 
der Mond on Gandharva ist. In demselben IX. Mandala 
treffen wir einen Vers, der sich ebenfalls auf ihn bezieht, 
wie schon von Bergaigne (I, 176) u. a. ausgesprochen ist. 
85, 12:°) 

ärdhro gandharvo adhi näke asthät 

viva rüpä praticaksäano asya | 

bhanuh cukrena gocisä vy adyaut 

prärürucad rodasi mätarä çucih || 
„empor stieg der Riese am Himmelszelt, all dessen Ge- 
stalten beschauend. (Sein) Licht ging auf mit hellem Schein ; 


1) Vgl. dazu noch Çat. Br. VI, 3, 1, 19 (520): asau vā ädityo divyo 
gandharvakı. 

2) Mond und Naksatras stehen öfter in diesem Verhältnis von Gatte 
und Gattinnen. Maitr. S. II, 2, 7, (21, 5): prajäpatir vai somäya räjie 
duhitfr adadän naksaträni; I, 6, 9 (100, 19). 

3) Nir. VI, 28 heisst das Wasser vätäpya. 

4) Diese Ausdrucksweise ist nicht auf diese Stelle beschränkt. z. B. 
Çat. Br. IX, 4, 1,7 (731): agnir ha gandharva ogadhibhir apsarobhir 
mithunena sahoccakräma — Andrerseits heisst es wider: yoga vā po 
vrsägneh 1. c. I, 1, 1, 20. 

He 9. 10. 11 siehe oben S. 384. 354. 
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strahlend liess er Erde und Himmel, die Eltern, leuchten.“ +) 
Wir dürfen nur den 9. Vers dieses Liedes herbeiziehen, um 
die Richtigkeit dieser Auffassung wahrzunehmen. Dort 
heisst es: 

adhi dyäm asthäd vrsabho vicaksano 

arürucad vi divo rocanä kavih | 
„es erstieg den Himmel, ausblickend, der Stier. Des 
Himmels Lichter liess der Kavi leuchten.“ 

Noch in einer dritten Hymne, X, 123, deren 1. Vers 
Roth?) und nachher E. H. Meyer?) auf den Regenbogen be- 
zogen haben, wird Soma in ganz gleicher Weise wie in 
den beiden erwähnten Versen Gandharva genannt. Das 
Lied ist, wie Ludwig (IV, S. 158) erkannte, ein Mondlied, 
dessen einzelne Anschauungen nach meinen früheren Aus- 
führungen dem Verständnis keine Schwierigkeit mehr bieten. 
Ich lasse es der Uebersichtlichkeit wegen hier ganz folgen, 
obwol einige Verse schon früher angeführt worden sind.) 

1. ayam venag codayat prenigarbhäh 

jyotirjaräyüa rajaso vimāne | 

imam apäm samgame süryasya 

cicum na viprä matibhi rıhantı || 
„der Freund, der lichtgeborene, auf dem Himmelswagen (?) 
möge die Prenitöchter anregen. Mit ihren Liedern kosen 
ihn, als wäre er der Sonne Söhnlein, bei dem Zusammenfluss 
der Wasser die Weisen.“ 


2. samudrad ürmim ud iyarti?) veno 
nabhojäh prstham haryatasya dargı | 
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1) cf. IX, 9, 3: sa sünur mätarä Cuir — arocayat. 

2?) Nir. 8. 145. 

3) Gandharven S. 155. Von Bergaigne mit Recht angefochten. 

4) Schon Bergaigne II, 38 ff. hat das Lied auf Soma bezogen und 
ich stimme seinen Gründen vollständig bei. 

H Aufgeben des Mondes. Ueber ürmi a 8. 321. 
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rtasya sänäv adhi vistapı bhrät 
samänam yonim abhy anüsata vrāh || 
„aus dem Meer erhebt der himmelentstammte Freund seine 
Woge; der Rücken des Lieblichen ward sichtbar. Auf dem 
Rücken des Rta, auf hohem Ort erstrahlte er. Dem ge- 
meinsamen Schooss brüllten entgegen die Scharen (der 
Rinder).“ 
3. samänam pürvir abhi vävacanas 
tısthan vatsasya mätarah!) sanidah | 
rtasya sanäv adhi cakramäanäh 
rıhantı madhvo amrtasya vänıh || 
„dem gemeinsamen entgegenbrüllend, standen zahlreich da 
des Kalbes engverwandte Mütter. Auf des Rta Rücken 
wandelnd lecken ihre Stimmen von dem süssen Ambrosia.“ 
4. jānanto rūpam akrpanta viprä 
mrgasya ghosam?) mahisasya hi gman | 
rtena yanto adhi sindhum asthur 
vidad gandharvo amrtänı nāma |/?) 
„Seine Gestalt, kennend flehten die Weisen. Sie kamen 
zum Gebrüll des Büffels. Nach der Ordnung wandelnd 
traten sie zum Strom. Es fand der Riese die unsterblichen 
Namen.“ 
D. apsaräat) järam upasıisnıyänä 
yosä bibharti parame vyoman | 
carat priyasya yonisu priyah san?) 
sidat pakse hiranyaye sa venah || 
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1) S. S. 364 ff. 

D Vgl. Somas „Brillen“ S. 346. 

3) VI, 44, 23 (S. 311) ist von Indu gesagt: triteşu vindad amrtam 
nigūdham. Daraus ergibt sich, dass es nicht notwendig ist, mit Ludwig 
hier in Gandharva die Sonne zu sehen, die in diesem Lied überhaupt 
keine Rolle spielt. 

4) S. 365. II, 35, 7 und Verwandtes siehe S. 370. Auch IX, 1, 6 
ist heranzuziehen (siehe darüber Teil III, Soma und die Tochter Süryas). 

6) IX, 91, 3: pathibhir adhrasmabhıl süro (gen.) anram vi yäti. 
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„die Apsaras, zulächelnd dem Geliebten, die Frau trägt ihn 
im höchsten Himmel. DBefreundet wandelte er in des 
Freundes (der Sonne) Wohnsitzen; es setzte sich auf goldenen 
Fittig der Freund.“ | 
6. nāke suparnam!) upa yat patantım 
hrdā venanto abhy acaksata tvā | 
hiranyapaksam varınasya dütam 
yamasya yonau*) cakunam bhuranyum || 
„als sie dich, am Himmel als Vogel dahinfliegend, verlangen- 
den Herzens erblickten, den goldgefiederten Boten Varunas, 
den in Yamas Wohnung eifrigen Vogel.“ 
7. ürdhvo gandharvo adhi näke asthät 
pratyan cirä bibhrad asyäyudhäni?) | 
vasäno atkam*) surabhim drce kam 
svar na näma janata priyani || 
„empor stieg der Riese am Himmelszelt, uns entgegen seine 
goldenen Waffen tragend. Anlegend ein Gewand lieblich zu 
schauen schuf er die wie das Licht lieben Namen.“ 
8. drapsah?) samudram abhi yaj jigäti 
pacryan grährasya caksasa vidharman | 
bhänuh cukrena cocısä cakänas 
trliye cakre rajasi priyanı || 
„wenn der Tropfen naht dem Meer, schauend ringsum mit 
des Falken Auge, schuf sein Strahl, am reinen Licht sich 
erfreuend, Liebes im dritten Raume.“ 
Man erkennt, dass mit wenigen unerheblichen Aus- 
nahmen sich die Anschauungen dieser Verse von denen der 
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1) IX, 85, 11. 

D Da Yama der Gott der Manen ist, muss dieser Aufenthaltsort des 
Vogels die Nacht, der Vogel also selbst der Mond sein. 

3) Zu vergleichen ist das über Somas Waffen Gesagte; z. B. VI, 
44, 22, IX, 57, 2; 90, 3 u. s. w. 

4) S. S. 306 v. IX, 86, 14 und die dort Anm. 4 citirten Verse. 

6, 8. S. 320. 
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Somalieder nicht unterscheiden und der Gandharve lediglich 
den Mondriesen bedeutet. Ebenso wenig macht es Schwie- 
rigkeiten, X, 177, 2") in dem Vogel, der im Geist die 
Stimme trägt, der sie im Mutterleibe?) als Gandharva spricht, 
mit dem PW. den Mondgott zu sehen; denn die vedischen 
Sänger haben diesen ja zu einem Väcaspati gemacht und 
gesagt, dass er im Mutterleib schon die Wesen der Götter 
kenne und verkünde.°) 


Aus dem AV. sind die Verse II, 1, 2 und besonders TI, 2, 
1 ff.*) hierher zu ziehen, denn obgleich in ihnen der Mond- 
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IR S. 351. 
2) Ludwig, über Methode und Interpret. S. 56 übersetzt jetzt: 
‚im Embryon‘. 
8) S. 283. 
* TI, 2, 1: ; 
divyo gandharvo bhuvanasya yas patir 
eka eva namasyo viksv idyah | 
tam (od yaumi brahmanä divya deva 
namas te astu divi te sadhastham |! 
2. divi sprsto yajatalı süryatvag 
avayätä haraso daivyasya ; — 
3. anavadyābhihk sam u jagma äbhik 
apsaräsv api gandharva äsit i 
samudra äsäam sadanam ma ähul 
yatah sadya ä ca pară ca yanti ;| 
4. abhriye didyunnakgatriye .... 
vd vigvävasum gandharvam sacadhve | 
, . täbhyo vo devir nama it krnomi || 
Zu v. 3 vgl. die Bezeichnungen Somas als vrsabho gosu, patir janinäm. 
Ferner gehört AV. II, 1,2 (Väj. S. XXXII, 9; Taitt. Ar. X, 1, 3) hierher: 
pra tad voced amrtasya vidvan 
gandharvo dhäma paramam guhä yat | 
trini padäni nihitā guhäsya 
yas täni veda sa pitus pitäsat !| 
der Gandharva dieses Verses wird von dem in II, 2, 1 nicht verschieden sein. 
Die drei Orte, welche dem, der das Amrta kennt und verkündet, gehören, 
erinnern an die Worte des Verses VI, 44, 23: ayam (indus) tridhätu divi 
rocanesu tritesu vindad amytam nigüdham S. 311. 
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gott nicht ausdrücklich genannt ist, ist es nach dem Vor- 
ausgehenden nicht unwahrscheinlich, dass der Gandharve, 
welcher das Amrta kennt. am Himmel wie die Sonne glän- 
zend seinen Sitz hat und von den Apsaras (gleich Soma 
oder Apäm napät) geleitet ist, eine Bezeichnung dieses Gottes 
sein soll. 

In dem einen dieser Verse führt der Gandharve den 
Beinamen Viçvāvasu. Vorausgesetzt, dass die Hymne ein 
Ganzes bildet, muss vievävasu hier ebenso wie gandharva 
selbst eine Bezeichnung des Mondes sein. Dagegen spricht 
nicht, dass es an andrer Stelle auf einen andern Gott ange- 
wendet wird: denn diese Verwendung beweist nur, dass 
auch vievävası so wie gandharva seinen ursprünglich appella- 
tivischen Wert nicht verloren hat. Taitt. Samh. VI, 1, 6, 5 
ist es deutlich, wen wir unter dem Gandharva Vievavasu sonst 
noch zu verstehen haben. Dort heisst es: „als Soma gebracht 
wurde, stahl ihn derGandharva Vievävasu. Er blieb drei Nächte 
hindurch gestohlen. Deshalb bleibt Soma drei Nächte hin- 
durch gekauft.“ ©) Die Erwähnung der ‚drei Nächte‘ gibt 
uns Aufschluss über das Wesen dieses räuberischen Gan- 
dharven: denn so lange ist der Mond zur Neumondszeit nicht 
sichtbar, er wohnt bei der Sonne, die ihn, wie schon der 
RV. glaubt, verschlingt. Gandharva Vievävası muss also in 
diesem Fall die Sonne sein. 
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1 tam somam ähriyamapam gandharro rirvärasul pary amuspät sa 
tisro ratrih parimugito ’rusat tasmät tisro rätrih kritah somo 
vasati. Darum steht er Taitt. Samh. I, 2, 9, 1 neben pariparın, pari- 
panthin und den ‚argen Wölfen‘. Vgl.Maitr. Samh. IH, 7,3 (77, 14). 
Hierbei ist zu beachten, dass bei Beginn des Somakaufes gesagt wird: 
‚0 Gott Sürya, den Soma wollen wir kaufen‘. (Oben S. 75). Man beachte 
Väj. Samh. V, 39: deva savitar ega te somas tam raksasva mä tra dabhan : 
VII, 1: vigna urugäyaisa te somas tum rakgasva mā tva dabhan. Ferner 
Maitr. Samh. I, 3, 9 (33, 9) vignos tvorukrame grhnāmi visna urukra- 
maiga te somas tam rakgasva (S. 323, Anm. 1). Anders ist die Auffassung 
Tändya Br. VI, 9, 22 (s. unten). 
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Keine bestimmte Beziehung hat der Ausdruck RV. X, 
85, 21. 22 und in den verwandten Versen AV. XIV, 2, 33. 
35. in denen V. nur als Dämon erscheint, der sein Anrecht 
auf die junge Frau aufgeben und zu seinen Apsaras gehen 
soll. Offenbar ist er hier jeder bestimmten Beziehung sei es 
auf Sonne oder Mond oder Wind entkleidet und auf die Be- 
deutung eines Genius der Fruchtbarkeit beschränkt. 

Ausserhalb des Hochzeitsliedes kommt der (Gandharva 
Vievavasu im RV. noch an einer Stelle vor, die grosse 
Schwierigkeiten bereitet 11 Es ist hier nämlich, vorausgesetzt 
dass alle Verse zusammengehören, deutlich, dass der G. V. 
nicht als feindlicher Genius gedacht wird. Denn wenn auch 
die Wasser bei seinem Anblick auseinander fliessen, so 
dürfen wir nur an IV, 22, 6°) denken, um diesen Ausdruck 
nicht zu überschätzen; denn in diesem Verse eines Indra- 
liedes heisst es, dass die Wasser ‚aus Furcht vor Indra‘ 
eilig vorwärts liefen. Was noch weiter den Gedanken an 
einen feindlichen (Gandharva ausschliesst, sind die Worte 
des 5. und 6. Verses: „das möge uns Vicvävasu gewähren, 
der himmlische Gandharve, der den Himmel durchmisst“ 


DA, 139, 4: vigrüvasum soma gandharvam dpo 
dadrgusis tad rtenä vy äyan ! 
tad anvavaid indro rärahäapa äsām 
pari süryasya paridhinr apagyat ' 
D. viernwasur abhi tan no gruatu 
divyo gandharvo rajaso vimunah i 
yad va ghā satyam uta yan na vidma 
dhiyo hincãno dhiya in no grill 
D. sasnim avindac carane nadinam 
apirrnod duro acmarrajandm 
präsam gundharvo amrtāni vocat 
indro daksam pari Janad ahtnam 
2) adha ha trad vrsamano bhiyanalı 
pra sindhavo javasā cakramanta 
(Andrerseits heisst es X, 124, 8. 9 allerdings, dass sie sich vor Vrtra 
‚ekeln‘: bibhatsuvo apa vrträd atisthan‘). 
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resp.: „der Gandharve verkündet der (Ströme) amrtäni; 
Indra erprobte der Drachen Kraft.“ Es ist klar, dass hier 
der Gandharve als ein Bundesgenosse Indras, dem er die 
unsterblichen Namen der Ströme verkündet, gedacht ist; aber 
es mangelt an Material, um mit Sicherheit zwischen den 
drei Göttern, die hier gemeint sein könnten, die Wahl zu 
zu treffen, zwischen dem Mondgott, als dem Besitzer und 
Verkünder des Amrta,') Väyu oder Väta, der es behütet 
oder in seinem Hause birgt?) und schliesslich dem Sonnen- 
gott. Ludwig hat (IV, S. 143) an den letzteren gedacht, 
eine Möglichkeit, die ich nicht ablehnen kann,?) obgleich mit 
Rücksicht auf Päda 4% (‚Indra blickte über Süryas Wälle‘) 
der Sonnengott hier eher in feindlichem als in freundlichem 
Licht gedacht zu sein scheint. Ich möchte glauben, dass 
auch hier wie in den ersten Stellen Gandharva den Mond 
bedeutet. Perry) hat die Schwierigkeit der Worte vicvd- 
vasım soma gandharvam dadurch zu lösen gesucht, dass er 
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1) S. 330 ff. Cf. VI, 44, 23 (S. 312): X, 123, 4 (S. 431); AV. II, 1, 
2 (S. 433, A. 4). Im Comm. zu Väj. Samh. II, 3 heisst es: dyulokastham 
somam rakgitum tatpārçve sarvatra gandharvo ’vasad iti grutyanturakathä 
Weber, ISt. XIII, 134. 

2, VI, 37, 3: nū cin nu väyor amrtam vi dasyel 

X, 186, 3: yad ado väta te grhe 
amrtasya nidhir hitah ` 

v. X, 85, 5 s. S. 301. 

3) Siehe dazu I, 154, 5 S. 823 und Anm. 1. Ferner 

X, 1, 3: risnur itthā paramam asya vidrän 
Jäto brhann abhi pāti Iyrliyam | 

asya verweist auf agni in v. 1. 2., der nach meiner Meinung hier der 
Mondagni ist. Vgl. ausserdem S. 75 und 434, Anm.: o Gott Sürya, 
Soma wollen wir kaufen‘. Dagegen ist Tänd. Br. VI, 9, 22 der Gan- 
dharva Vicvävasıı von Visnu deutlich unterschieden: chandänsi vai somam 
äharans tam gandharvo v. paryamugnät tenüpah prävigat tam devatä anv- 
arcchans tam visnur apsu paryapayyat sa vyakänkgad ayam nū3 nä3 iti 
tam padä präsphurat tasmät prthag indavo ’srjyanta. Doch kann diese 
Fassung der Sage spät sein. 

t) Indra in the Rgveda S. 51. 
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soma gandharvam als ein Wort liest, was mir nicht recht 
vedisch scheint. Wir können, dünkt mich, auch ohne die 
Zusammensetzung auskommen, wenn wir Soma und den Mond- 
agni trennen und übersetzen: „als die Wasser, o Soma, den 
Gandharva Viçvāvasu (deinen Hüter, den Agni Somagopä) 
sahen, flossen sie nach der Ordnung auseinander.“ Eine 
völlige Gewähr für die Richtigkeit dieser Deutung ist nicht 
gegeben;!) sicher ist nur soviel, dass der Gandharva Vicvä- 
vasu hier ein freundlicher Genius ist. 

Ebenso undeutlich ist die Beziehung in drei weiteren 
Stellen, nämlich IX, 83, 4: 

gandharvo (00 padam asya raksatı 
păi devänäm junimäny adbhutah | 
grbhnäati ripum nidhaya nidhäpatih 
sukrttumäa madhuno bhaksam äcata || 
„ein Riese fürwahr hütet seinen Ort; der Wunderbare schützt 
die Geschlechter der Götter; es greift mit der Schlinge den 
Bösen der Herr der Schlinge; aber die Frömmsten haben den 
(Genuss des Madhu erlangt.“ I, 22, 14: 
tayor (dyäavaprthıryor) ul ghriavat payah 
viprä rihanti dhitibhih |?) 
gandharvasya dhruve pade il 
„die fette Milch von beiden ‚lecken‘ die Weisen mit ihren 
Liedern an des Gandharven festem Ort;* und drittens AV. 
VII, 73, 3: 
tam u (camasam devupänam) vigve amrtāso Jusäand 
gyandharvasyı praty äsnä rihanti | 
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1) Ein Analogon findet sich in der an Iudra-Soma gerichteten Hymne 
IV, 28. In v. 1. 2. 4. 5 werden Indu, Soma, Indra-Soma abwechselnd, 
einzeln oder zusammen angerufen; in v.3 tritt, ganz wie hier Vicvävasu, 
Gott Agni anf: 
ahann indro adahad agnir indo purä dasyün u. s. w. 
2) cf. X, 123, 3: rtasya sānāv adhi cakrumäyä rihanti madhvo amr- 
tasya vänih. 


438 





Während hier der den Soma hittende Riese, ob man ihn 
nun für die Sonne, für den Windgott oder für den Mond- 
gott selber erkläre, ein freundlicher Eckhart ist, spielt er 
an zwei Stellen des achten Mandala die Rolle eines feind- 
lichen Dämons, den Indra besiegt. : 1, 11: 

yad tudat sūra etacam 
vonkü vātasya parninä | 
vahat kutsam ärjuneyamı 
çatakratus tsarad gandharvam astrtam || 
„als er antrieb der Sonne Ross mit des Windes geflügelter 
Peitsche (?), führte es hinweg den Kutsa Arjuneya. Der viel- 
gewandte überlistete den wunüberwindlichen Gandharven.‘ 
66 (77), 5: 
abhi yandharvam atrnat 
abudhnesu rajahsv dg ! 
indro brahmabhya id vrdhe jj 
„es durchbohrte den Gandharven in den unendlichen Räumen 
Indra für die Frommen zur Freude.“ E. H. Meyer hat bemerkt, 
dass das VIII. Mandala mit dieser Auffassung im Gegen- 
satz zu allen übrigen Büchern des RV. steht. Wir treten 
offenbar hier einem neuen Mythenkreis, der Göttersagre eines 
andern vedischen Stammes gegenüber. Das ist um so weniger 
verwunderlich als ein früheres Kapitel (S. 207) uns ver- 
schiedene rituelle Abweichungen vorführte, welche gerade 
diesen Liederkreis charakterisiren. Diesen sachlichen Unter- 
schieden gehen, wie Lanman gezeigt hat, sprachliche Diffe- 
renzen zur Seite,') welche die rituelle und mythologische 
Sonderstellung der Kanvas weiter bestätigen. Auch die 
S. 125 ff. über die Wohnsitze alter Somapresser angestellte 
Untersuchung, welche einen Gegensatz zwischen den Kanvas 
im heiligen Bezirk von Garyapävant und andern Sängern zeigt, 
wirft hierher einiges Licht. Nicht zu übersehen ist der Umstand, 

') Noun-inflection S. 580. Collitz, BB. VII, 182. Vgl. auch 

Brunnhofer, KZ. 25, 367. 
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dass ein Kutsa erwähnt ist. Kutsa gehört zu den Namen 
des RV., die Gegenstand der Verehrung wie des Hasses ge- 
wesen sind. Er gilt I, 53, 10; II, 14, 7; IV, 26, 1 (?); Val. 
5, 2 als Indras Feind und andererseits deutet der Dual 
Indräkutsä V, 31, 9 ihre enge Freundschaft an" Auch im 
Ritual spielt der Name eine Rolle, insofern der Verkäufer 
ein Kautsa oder Güdra sein soll (oben S.71). Da der Soma- 
verkäufer den Gandharven darstellt, verknüpft sich dieser 
Name dort unmittelbar mit unserer Rgvedastelle. 

Es ist nun eine auffallende, von E. H. Meyer S. 5 
hervorgehobene Tatsache. dass das Wort Gandharva sich mit 
der alleinigen Ausnahme von III, 38, 6 in keinem der 
Familienbücher II—VII findet und in dem letzten, dem VII. 
nur in feindseliger Weise. Hieraus folgt, dass es ausserhalb 
des streng brahmanischen Kreises seine Heimat gehabt haben 
wird und der Gedanke ist nicht ausgeschlossen, dass die 
Bezeichnung „Riese“ andern Stämmen als ein Name ihrer 
Götter galt. Man beachte, dass Väj. Samh. XXX, 8 den 
Gandharva-Apsaras ein Vrätya, also ein ausserhalb der brah- 
manischen Ordnung lebender Mensch gebührt.”) Es ist be- 
achtenswert, dass die (randharven in den Brähmanas wie 
die Asuras den Göttern gelegentlich als ebenbürtige Streiter 
entgegengestellt werden. In der S. 80 angeführten Stelle 
aus dem Çat. Br. wird erzählt, wie die Gandharven, um die Väc 
zu gewinnen, die Veden hersagten, während die Götter die 
Laute schufen und, spielend und singend, sich niederliessen. 
„Die Vāc wandte sich den Göttern zu und sie tat daran 
unklug, dass sie von betenden und recitirenden sich Tanz und 
Gesang zuwendete.“ Dieser Tadel, mit dem das Brähmana 
die Erzählung schliesst, macht nicht den Eindruck, als ob er 


1) Siehe noch VII, 19, 2. 
23) Väyu Pur. VIII, 167 kommt gändkarvam sthänam den güdra- 
Jätinäm prabscärepa tigthatäm zu. 
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in brahmanischem Munde seinen Ursprung hätte. An einer 
anderen Stelle heisst es, dass die Gandharven den beim 
Opfern befindlichen Rsis nahen und ihnen sagen, was sie 
nicht ausreichend und was sie überflüssig gemacht hätten.') 
Als sie Purüravas einen Wunsch gewähren und er 
sie bittet, einer von den Gandharven sein zu dürfen, 
erwidern sie ihm: „die Menschen besitzen nicht die zum 
Opfer passende Form des Feuers, mit der opfernd man einer 
von uns werden konnte "7 Solche Stellen verraten nichts 
von der feindseligen Auffassung des VIII. Mandala und 
ebenso wenig kann man sie mit der grellen Dämonisirung 
vereinbaren, die die Zaubersprüche des AV. bekunden.’) 
E. H. Meyer hat geglaubt,‘) dass im AV. sich ein alter auf 
einer sehr niedrigen Kulturstufe entstandener Volksglaube 
widerspiegele, den ein liberaleres Priestertum in das 
‚Heiligtum des RV. hineingezogen‘ und ‚mit neuem heiligem 
Glanze umgeben’ habe. Es erscheint auch mir nicht unwahr- 
scheinlich, dass der Gandharvenglaube ausserhalb des eigent- 
lichen Brahmanentums, soweit es sich in den Familienbüchern 
ausspricht, seine ursprüngliche Heimat hatte. Was aber Meyer 
sonst noch hinzufügt, ist sehr theoretisch. Wir werden doch 


XI, 2, 3, 7: — tad yajřam tanvänin ran gandharvā upanigedus 
te ha sma saypnidadhatidan va utyariricann idam ünam ukrann iti | 
sa yadalsim yajnahı samtasthe ’thainäns tad. dargayäm cakrur idam rd 
atyariricatedam ünam akartetı. 

2) XI, 5, 1. 13: na vai sd manugyesv agner yajňiyā tanür asti 
yayestväsmükam ekah syäd iti. Von andern Stellen wäre noch III, 9, 3, 
18 (316) anzuführen. 

3) Besonders AV, IV, 37; VIII, 6,1 ff. ‚Danach eigen sie‘, 
sagt L. v. Schröder, ]. c. S. 70 Fr langhaarige, zottige, am ganzen Leibe 
behaarte, halbtierische Gestalten, die den Menschen in mancher Beziehung 
gefährlich werden, Wahnsinn bewirken und dergl. mehr, vor allem aber 
als priapische Unholde die Weiber heimsuchen, und durch wirksame Sprüche 
und Kräuter (insbes. das Bockshorn ajaçrúgī) gebannt werden müssen.‘ 

*) 8.94. 96, 
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wol annehmen müssen, dass diejenigen Stellen die ursprüng- 
lichste Auffassung enthalten, welche den Grundcharakter des 
Wortes am deutlichsten hervortreten lassen und zu diesen 
gehören jene Atharvalieder nicht. Vielmehr lässt der schroffe 
Gegensatz, in dem das 8. Mandala zu den andern Büchern 
steht, vermuten, dass die völlige Dämonisirung der Gan- 
dharven die natürliche Folge der oben angedeuteten Kult- 
und Stammesgegensätze war und in den Kreisen vor sich ging, 
denen die gandharvenfeindlichen Verfasser von RV. VIII, 1 
und 66 (77) angehörten. 

Im Rgveda kommt der Plural unseres Wortes nur 
dreimal vor: III, 38, 6; IX, 113, 3; X, 136, 6. Die erste 
Stelle, gleichviel nun ob die Hymne selbst spät oder alt 
ist, gibt durch das den Gandharven verliehene Beiwort 
viyukeca klare Auskunft, dass sie unter ihnen die Riesen 
des Windes versteht. 

trīņi rājānā vıdathe purüni 

parı vieranı bhüsathah sudänsi | 

apaçyam atra manasäa Jaganvan 

vrate gandharvan api räyukecän || 
„Ihr beiden Herrscher schmückt die Sitze beim Opfer, die 
drei, die vielen, ja alle Ich ging im Geist dorthin und 
sah bei ihrem Werk auch die ‚windhaarigen‘ Gandharven.“ 
Die ausserhalb des RV., in den Brahmanas und Puränas cr- 
kennbare Ansicht, dass die Gandharven \Windgötter seien, 
bereitet sich also im RV. vor. Die Gandharven, ‚die Riesen‘, 
sind Genien der Fruchtbarkeit und schon dem RV. gelten 
die Winde, gewöhnlich Maruts genannt, als Männer des 
Himmels, narah, vrsanah oder (märuto) vrşā ganah. Sie be- 
fruchten die Erde, wie der Gatte die Frau!) und so ist es 
selbstverständlich, dass auf sie in erster Linie der Name der 
‚Riesen‘ übergeht. Die Gandharven ergreifen nach IX, 113, 


IN. 58, 7: bhartera garbham svam ic chavo dhu. Von Väyu sagt 
das Çat. Br. II, 6, 3, 7: ayam vai väyur yo "vam parata esa vā idam sar- 
vam prapyäyayati yad idam kim ca varsats | 
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3 Soma!) und legen in ihn den Samen, d. h. verleihen ihm 
seine männliche Kraft.) Die Gandharven dieses Verses sind 
soviel wie die Ucij in IX, 86, 30°), die Venas oder Maruts, 
die den cicu geleiten und çiçumant heissen (S. 353 ff.), so wie 
Vāyu somasya raksita ist. Es ist nur eine Fortsetzung 
dieser rgvedischen Anschauungen, wenn es in den Brähmanas 
(z. B. Ait. Br. I, 27) heisst, dass Soma einst bei den Gan- 
dharven (also marutsu) war. Auch in andern Zügen tritt der 
Charakter der Windgötter gelegentlich hervor. Die Maruts 
heissen ‚spielend‘, ‚hüpfend‘, krid«, kridi, auch (ausser andern 
Göttern) nriu*) und so ist AV. IV, 37, 7 der Grandharve 
Apsaräpati änrtyant. Wenn er daneben noch çikhandin ge- 
nannt wird, so erinnert das an die Freude der Pfauen beim 
Nahen der Regenzeit.) Wie die Winde duften und Väyu 
Herr der Wohlgerüche ist,) so ist ‚der Duft; eine den Gan- 
dharven beigelegte Eigenschaft. " 

Auf die Windgötter wird der Name der Riesen: im 
Brähmana am häufigsten angewandt. Er ist im Plural schliess- 
lich ganz zu einem Synonymum dafür geworden; der Fürst 
der Gandharven ist im Visnupuräna Väyu. Die Gandharven 


) IX, 113, 3: parjanyarrddham mahigem 
tam süryasya duhrtäbhurut ` 
tam gandhuarräh praty agrbhu«an 
taum some rasam àdadhuh. ` 
2) AV. IV, 4, 1 gräbt der Gandharva ogadhim gepaharginim. 
3) team ugijah prathamäa agrbhnata S. 361, Anm. 3. 
*) Auch das Verbum kridd wird gebraucht. 
5) Meghadüta 44. 76. Auch die Erzählung, dass die Väc einst bei den 
Gandharven war, passt auf die Windgötter. 
© Hariv. 1249. 265 (PW. s. v. väyu): gandhänäm cawa sarve- 
gäm bhütänäm agaririnäm — vāyur iwah. Mar. Samh. II, 5, 2 (49, 13); 
väyur eväsya tam gandham surabhim akak. 
D) AV. XII, 1, 23; Çat. Br. IX, 4, 1, 4 (731): gandharväpsarobhyo 
Juhoti gandharvāpsaraso hi bhūtvodakrāmann atho gandhena ca vat 
rüpena ca gandharvāpsarasaç carantı. Siehe noch AV. VIII, 10, 27, 
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sind so wenig wie Väyu oder die Maruts feindliche Wächter; 
der räuberische Gandharva Vievavası hat nur den Namen 
mit ihnen gemein. Die ‚Riesen‘ bewahren den Soma für 
die Götter, lassen sich ihn aber rauben und werden zur 
Strafe für ihr Versehen vom Somatrank ausgeschlossen.') 
Eine Legende berichtet von ihrer Bitte an die Götter, sie 
nicht vom Opfer auszuschliessen. ‚So wie wir im Himmel 
seine Wächter waren, wollen wir auch hier seine Wächter 
sein.‘ Die Götter sagten ja. Mit dem Spruch ‚dies ist euer 
Lohn für Soma (hütet ihn! möge er euch nicht entgehen‘)?) 
weist er ihnen die Preise für Soma an. Dann sagten die 
Götter zu den Gandharven: ‚bei der dritten Pressung wird 
eine Spende von Ghrta cuch zu Teil werden, aber nicht von 
Soma. Entrissen ist euch der Somatrank. Deshalb verdient 
ihr keine Somaspende.‘ Merkwürdigerweise gelten die 
Dhisnyas, die Opferstände der Priester, als Vertreter der 
(randharven;?) jeder von ihnen wird mit dem Namen eines 
Gandharven benannt und beim Abendopfer mit Butter be- 


D Maitr. Samh. III, 10, 1 109, 10): swrän nabhräd anghäre 
bumbhärd ity ete vai devānām somaraksaya etebhyo vā adhi cchandänsı 
somam dharans te somapithena vyārdhyata ` ta etini dvitiyani mimäny 
adhatta mangalecchäyai somapitho nā upanamād iti tasmād ete drinā- 
mänas te rd anväyans te na präpnurans tasmäd ete ’lihiya vagatkriyante ı 
Siche auch III, 7, 7 (84, 16); I, 2,5 (S. 14, 11). AV. IV, 34, 3 ist ge- 
sagt, dass Yama sich „gandharraih somyebhih“ erfreut. 

2) I, 6, 2, 17. 

3) at. Br. III, 3, 3, 11: atha somakrayanän anudiçati seana bhrä- 
‚Jinghäre bumbhäre hasta suhasta krçānav ete va somakrayanās tin rak- 
sadhram mā vo dabhann iti dhisnyinäm rd ete bhüjanenattänt ca 
dAhisnyanim nämäni tāny evaibhya etad unvadiksat, III, 6, 2, 9; 
Vaj. S. V, 32; Taitt. Samh. VI, 1, 10, 5: ete vā amusmin loke somam 
araksan ` ` tebhyo ‘dhi somam haran : tam anvāyan u. a w. Die 
Namen der Somawächter lauten Taitt. Samh. I, 2, 7 und Maitr. 
Samh. I, 2, 5 (S. 14. 12) etwas anders. Sie scheinen verschiedenen 
ınythologischen Gebieten entlehnt und scholastisch zusammengestellt 
zu sein. 


444 


gossen.) Wenn der Adhvaryu den Soma trägt, soll er bei 
ihnen nicht unmittelbar?) vorübergehen; denn sie erwarten 
Soma mit geöffnetem Munde und er würde in ihren ge- 
öffneten Mund fallen.‘ Ich vermag nicht festzustellen, wie 
viel von dieser Mythe altes Gut ist und wie viel auf Rech- 
nung ritueller Deutungssucht zu setzen ist. Bei Entscheidung 
dieser Fragen wird aber ein Umstand nicht zu übersehen 
sein, der sich an den Namen des Acchäväka, eines vom 
Somatrank anfänglich ausgeschlossenen Priesters knüpft.°) 
Ihm wird Cat Br. III, 6, 2, 12 Schuld gegeben, dass er 
sich den in seiner Obhut befindlichen Soma habe von der 
Gäyatri stehlen lassen und darum sei ihm die Teilnahme am 
Somatrank versagt worden.) Die merkwürdige Ueberein- 
stimmung, die hier in Bezug auf die Behandlung der Gan- 
dharven und des Acchäväka herrscht, führt zu der Vermutung, 
dass zwischen ihnen ein ähnlicher Zusammenhang bestehen 
muss, wie er zwischen Nestr und Tvastr, Pracästr und 
Mitra-Varuna u. a. oben nachgewiesen ist, und ruft den 
Gegensatz ins Gedächtnis, der zwischen einigen Stellen im 
RV. in Bezug auf die Auffassung der Gandharven besteht 
und wol auf Kult- oder Stammesgegensätzen beruht. Mehr 
als das lässt aber zur Zeit hierüber sich nicht sagen. Jede 
weitere Vermutung würde ins Dunkle führen. 

Mit den Gandharven sind die Apsaras eng verbunden; 
an einer Stelle schon im RV. und später mit grosser Regel- 
mässigkeit. Diese Verbindung ist ein mythologischer Aus- 
druck der engen Beziehung, die zwischen Wind und Wasser 
herrscht. „Wohin der Wind geht, dahin folgt der Regen,“ 
sagt das Cat. Br. VIII, 2, 3, 5 ohne Bilderschmuck.°) Das 


nanana A eye 


1) 1}. c. III, 6, 2, 19. 20. IV, 4, 2, 7. 

2) samayä. 

3) S. oben S. 261 ff. 

4) Siehe Eggeling II, 288". 

5) yäm dicam väyur eti tām digam vrehir anveti. 
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Verhältnis von Gandharven und Apsaras ist so ausreichend 
von andrer Seite geschildert worden, dass mir nichts wesent- 
liches hinzuzufügen bleibt" 

Der Plural Gandharväs hat sich zwar überwiegend als 
Bezeichnung der Sturmgötter festgesetzt, aber die vedische 
Litteratur zeigt doch Spuren, dass auch der Plural freier 
verwendet werden konnte. Väj. Samh. IX, 7 sind sieben- 
undzwanzig Gandharven erwähnt, welche das „Ross anschirr- 
ten und ihm Schnelligkeit gaben.“®) Aus der charakte- 
ristischen Zahl folgt, dass nicht die Winde, sondern die 
Sternbilder hier die Riesen sein müssen. Wenngleich die 
Naksatras gewöhnlich als Frauen des Mondes betrachtet 
sind,?) so darf doch nicht vorausgesetzt werden, dass die in- 
dische Poesie sich immer nur dieses einen Bildes bediente. 
Denn die Sterne sind ja z. B. als pitarah bezeichnet; die 
Weisen, insbesondere die sieben Rsi nebst Atri und Agastya 
sind unter die Sterne versetzt?) und selbst unter den Nak- 
satras gibt es solche mit männlichen Namen, wie Tisya, 
Hasta, Gravana.’) Der Gedanke also, dass die Sterne 


(D Die Verbindung beider ist vielfach formelhaft geworden z. B. AV. 
X, 9, 9; XI, 6, 4; 7, 27; 9, 16. 24 u. s. w. Aus der Beziehung zu den 
Apsaras und aus ihrem Charakter als Götter der Fruchtbarkeit entwickelt 
sich ihr Anrecht auf alle Frauen. Sie werden stribhäga AV. VIII, 6, 19 
yositkäma Cat. Br. III, 2, 4, 8; 9, 3, 20; strikäma Matz S. IH, 7, 3 ete. 
genannt: die junge Frau steht in des Vicvävasu Hut, ehe ihr der junge 
Gatte naht und seine Stelle einnimmt RV. X, 85, 22. 40. 41; AV. XIV, 
2, 35. 36. Gandharven und Apsaras werden AV. XIV, 2, 9 um Gunst 
für die junge Frau angefleht. 

2) rato vā mano vā gandharväh saptaringatil / 

te agre jean ayunjans te asmin javam ādadhuh !! 

Çat. Br. V, 1,4, 8. 

3) Siehe u. a. Weber, die vedischen Nachrichten von den Naksatra 
II, 274 ff. 

4 Weber, Le 269. 

6) Stenzler zu Acv. Gr. I, 14, 2. 
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‚Riesen‘ seien, liegt nicht ausserhalb des Bereichs der 
dichterischen Möglichkeiten und wird hier durch die charak- 
teristische Zahl 27 erfordert, weshalb Mahidharas Erklärung 
durch naksatra ganz richtig ist.) Ob unter diesem Ross, 
dem die Gestirne Schnelligkeit verleihen, das des Mondes 
oder das der Sonne zu verstehen ist, geht aus dieser 
Stelle nicht. hervor. 

Nach diesen Ausführungen hat Gandharva folgende 
Bedeutungen: 

1) Riese (in freundlichem wie feindlichem Sinne). 

2) Besonders im Plural, vereinzelt schon im RV. und 
sehr gewöhnlich in der späteren Litteratur die ‚Windriesen‘. 

Der Avesta trägt zur weiteren Erklärung nicht viel 
bei. Wie schon gesagt. kommt dort gandarewa nur im 
Singular vor und zwar an drei Stellen, die keinen hin- 
reichenden Aufschluss geben; erstens Yt. 5, 38: 

aat him jaidhyat 

avat äyaptem dazdi me 

vanuht seriste aredrt süre unahıte 
yat baranı atwırcanydo 
gundarewem yim zairipäşnem 

upa yaozenta karana 

zraya vourukasaya 





nn 


1) Der Frage, ob der RV. etwa die Naksatras unter einem andern 
Namen kannte, bin ich nicht näher getreten. Eine Betrachtung von RV. 
IX, 66, 2 führt mich zu dem Gedanken, dass ‚Mondstation‘ eine der Be- 
deutungen von diäman sein könnte. 

tibhyam vigvasya räjasi ye pavaąamāna dhämani ` 
pratici soma tasthatul "` 

Ich übersetze abweichend von meinen Vorgängern: „welches Doppel- 
gestin, o Soma Pavaınäna, aufgegangen ist, damit herrschest du über 
das All.“ Man beachte auch v. 3 desselben Liedes: 

pari dhamani yanı te tram somasi rigratal ı 

pavamäna rtubhih kave |. 
in welchem sich die dhämän: ebenfalls als Sternbilder deuten liessen, die Soma 
‚nach den Jahreszeiten‘ besucht (pari-as). Doch ist meine Erklärung 
nicht sicher. 
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ätacanı sürem nmänem 
drvatö yat pathunaydao 
skarenaydo düracpärayäo ') 
Geldner hat die Worte upa bis vourukasaya streichen oder 
stark verändern wollen,?) die Notwendigkeit sie beizubehalten 
ergibt sich aber aus einer Parallelstelle Yt. 15, 28, in welcher 
der Gandarewa das Beiwort upāpō ‚am Wasser wohnend' 
führt;?) upa yaozenta karana wird eine ähnliche Bedeutung 
haben. Die Schwierigkeiten. welche das Wort zraya macht, 
(das wegen rourukasaya Loc. sein muss) lassen sich durch 
Beachtung der neben zraya stehenden Lesarten wie zaraya, 
zairyö, zarye lüsen,*) da sie die Ansetzung eines Stammes 
gara?) erfordern, dessen Lokativ zaraya an unserer Stelle 
ist: der G. wohnt demnach am See Vourukasa. Die dritte 
Stelle steht Yast 19. 41: yö janat gandarewem [yim] zairi- 
päsnem yö apatat vizufano merekhsane gaëthāo astvaitis asahe.*) 
Diese drei Stellen reichen nicht hin, um den mytholo- 
gischen Charakter des iranischen Gandarewa zu bestimmen. 
Er steht in keiner Beziehung zu Haoma wie Spiegel, Ar. 
Per. S. 215 schon bemerkt hat. aber er ist deutlich ein 
Unhold wie im 8. Mandala des Rgveda. Darmesteter’) 
hat mit den Avestastellen sehr passend die Worte abhi gan- 
dharvum atrnad abudhnesu rajahse ā verglichen; aber zur 


) Da bat sie Keresäspa: diese Gnade gewähre mir, gute, hilf- 
reichste Ardvi Sūra Anähita, dass ich überwinde den Gandarewa, den gold- 
fersigen an den [bis an die] aufwallenden Ufern am See Vourukasa, dass 
ich bezwinge die Feste des Büsewichts auf der pfadreichen, runden, 
weiten Erde. 

?) KZ. 25, 386. 

3) uiti asti gafyö ähħüiriş, uiti aeröo gafyö paitiş uiti gandarewö upäpo. 

4) Ebenso Yt. 5, 4: naya, zarayåi, zrayo; 8, 8: zraya, zaraya, 
zairayaāa, zarayö u. 8. W. 

5) cf. ap. daraya Meer. 

°) ‚Der den goldfersigen G. schlug, welcher mit offenem Munde umher- 
stürmte die Wohnungen des Asa zu verderben.‘ 

1) Ormazd et Ahriman 215, note 1. 
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Klarheit darüber, ob unter diesem Gandharva, wie man ver- 
muten darf, der räuberische Gandharva Vievävasu, der 
Sonnengott zu verstehen ist, verhelfen uns die Avestatexte 
nicht. Spiegel hat Le die Ansicht ausgesprochen, dass der 
Ausdruck zairipäsan auf den Gandarewa als Lichtgott hin- 
weise; aber soviel ich sehe, ist es nicht möglich, weiter als 
bis zu dieser Vermutung vorzudringen.!) 

Ein dem Charakter dieses Gandharven nahe stehendes 
und in der Yajuslitteratur auch selbst als Gandharva?) be- 
zeichnetes Wesen ist der himmlische Schütze Kreänu,?) 
welcher nach dem Somavogel schiesst*) und die Menschen 
bedrängt,”) aber andrerseits auch als Schützling der Acvins 
erscheint®) und neben Rudra, Tisya angerufen wird") Ganz 
wie ein Gandharva also erscheint er in freundlichem und 
in ungünstigem Licht und ist mit Recht zu einem Gan- 
dharven gemacht worden. Ob auch in diesem Fall die Unter- 
scheidung auf gegensätzlichen Kultverhältnissen beruht 
oder auf Naturvorgängen, entzieht sich aller Feststellung. 
Doch dürfte ein Punkt Erwähnung verdienen. Es hat sich 
früher als wahrscheinlich herausgestellt, dass der den Soma 
raubende Gandharva Vicvävasu, durch dessen Schuld der 
Soma „drei Nächte gestohlen“ verbleibt, um dieser letzten An- 
gabe willen der Sonnengott ist. Es scheint mir bei der 
Mannigfaltigkeit gandharvischer Wesen nicht ausgeschlossen 
dass Kreänu eine Personifikation des Sonnengottes selbst ist, 


1) Ueber die Auffassung dieses zarrıpägan in der späteren Litt. siehe 
Spiegel, trad. Litt. 339, West, Pahlavi Texts II, 369 ff. Darmesteter, 
SBE. XXIII, 63, Anm. 

23 E. H. Meyer S. 12. 

»* E. H. Meyer, S. 177. 

4) RV. IV, 27, 3; IX, 77, 2 (S. 282 resp. 280). Ait. Br. III, 26 etc. 

5 I, 155, 2. 

©) I, 112, 21. 

1) X, 64, 8. Man denke an den Jäger arbuda mrgaya mäyın VIII, 
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dessen je nach der Jahreszeit freundliche oder verderbliche 
Strahlen zu einer doppelten Auffassung seiner Natur Ver- 
anlassung gegeben haben können. Dass er ein „Dämon des 
Regenbogens“ sei, ist ein unwahrscheinlicher und nur durch 
die irrige Erklärung von X, 123 hervorgerufener Gedanke 7 

Mit Kreänu ist längst der avestische Keresäni zusammen- 
gestellt worden und trotz des Widerspruchs de Harlez’ °) 
stimme ich dieser zuerst von A. Weber) aufgestellten, von 
Kuhnt) u. a., auch neuerdings von Darmesteter’) ange- 
nommenen Identifikation zu, worin mich die Beziehung beider 
Wesen zu Soma resp. Haoma bestärkt.) 

(sandarewa hat, wie es scheint. auch im Avesta nicht 
durchweg die Bedeutung eines feindlichen Dämons gehabt. 
Wenigstens geht dies aus einer von Spiegel hervorgehobenen 
Stelle Yt. 13, 123 hervor: parsintahe ganderewahe asnonö fra- 
vorsim yazamaide, in der nur leider das erste Wort (für das 
die Mss. auch peres’ resp. paris? lesen) unklar bleibt. Wie 
man sich auch hier entscheide, es lässt sich aus keiner der 
Avestastellen ein Einwand gegen den für mich wesentlichsten 
Punkt dieser Untersuchung herleiten, dass die Grundbedeutung 
von Gandharva lediglich appellativisch ‚Riese‘ ist. 


3, 19 u. a, den India besiegt und andrerseits an Erekhsa, den besten der 
arischen Pfeilschützen Yt. 8, 6. 37. Ueber diesen a Nöldeke ZDMG. 
XXXV, 445. 

1) Meyer l. e. 155. 179. 

2) Avesta, traduit II! 76; de l’ex&gese et de la correction des textes 
av. p. 108. 159. Spiegel, Ar. Per. 224. 

3) Ind. Stud. II, 313. 314. 

4) Myth. Stud. I, 151. 

5) Orm. et Ahr. 100; SBE. IV, S. LIE, note 1. 

8) Kuhn, l. e. 152. 
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Anhang. 


Haoma im Avesta. 


Nachdem sich gezeigt hat, dass Soma in allen Teilen 
des RV. den Mond bedeutet, gewinnt der Gedanke, dass 
genau derselbe Sachverhalt wie im Veda im Avesia vor- 
liege, an Wahrscheinlichkeit. Auch der Avesta unterscheidet 
Gott, und Trank und umwebt Haoma durch die Verbindung 
mit Vivanhvant, Keresäni u. a. mit einem ganz mytholo- 
gischen Gewande. Soma ist vrtrahan und besitzt scharfe 
Waffen, Haoma ist verethrajan und schleudert sein vadare 
(Y. 9, 30 ff.); ein Vogel bringt Soma vom Himmel, heilige 
Vögel tragen Haoma zu den Bergen; wie Soma in den himm- 
lischen Wassern. wächst Haoma an denen der Ardvi Süra;!) 
H. gewährt gleich Soma ‚die beste Welt der Frommen, die 
lichte‘ Wir geben dem Natürlichen nur sein Recht, wenn wir 
die aus dem Veda gewonnene Erkenntnis auf den Avesta über- 
tragen und bei den vielfachen oft hervorgehobenen Ueberein- 
stimmungen zwischen dem iranischen und dem indischen Gott 


D Bund. 27, 4. Darmesteter, Ormazd et Ahr. 140. 
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auch den ersteren als Mondgott erklären. Diese Deutung füllt 
nicht nur eine Lücke in dem Kreise der iranischen Götter 
aus, sondern bewährt alsbald durch Lösung einer Reihe von 
Schwierigkeiten ihre Richtigkeit. Y. 10, 10 heisst es: 

aurvantem thwä dämidhätem 

baghö tatasat hvapäo 

aurvantem thwäa dämidhātem 

baghö nidathat hväpäo 

haraithyö paiti barezayäo. 
„dich den raschen, den Geschöpfen holden (?) hat der 
kunstfertige Gott geschaffen, dich den raschen — hat der 
kunstfertige Gott auf die hohe Haraiti gesetzt‘ Mills über- 
setzt aurvant mit ‚swift‘ und erklärt es sehr gewunden als 
‚having immediate effect‘; Geldner fragt ‚was soll die 
Haomapflanze als Ross oder Reiter auf der Alburz tun?‘') 
und schlägt (im Gegensatz zu der sonstigen Bedeutung des 
Wortes) für diese eine Stelle ‚Lenker, Herr, Gebieter‘ zu 
übersetzen vor. Dieser Ausweg wird überflüssig, wenn wir 
Haoma als Mondgott ansehen, der gleich Soma ein giristhä 
ist und, wie wir an Apäm napäo sahen, mit schnellen Rossen 
fährt. Auch die Worte berezant, srira, Iihsathrya, zairidöithra, 
‚goldäugig‘,*) werden, auf den Mondgott bezogen, leicht ver- 
ständlich. Zwei Stellen besonders scheinen unter diesen Ge- 
sichtspunkt zu fallen. Y. 9, 26: 

frä ca të mazdao barat 

paurvanim atwyäonhanem 

stehrpaesanhenm mainyutāstem 

[vanuhim daenäm mäzdayasnim] 


1) KZ. 28, 189. 

2) Y. 57, 19: sraosem —- yazamalde yim yazata haomö frägmis 
baesajyo srirö Iihgathryö zairidöithrö bareziste paiti barezahi —. Der folgende 
Abschnitt (20) bezieht sich nicht mehr auf Haoma, wie de Harlez,; 
Geldner KZ. 27, 251; Baunack, Stud. I, 370 wollen, sondern wol auf 
Sraosa. Andernfalls würden wir erwarten die Worte von § 20 ebenso 
wie die des 19. Paragraphen Yt. 9, 17; 10, 88; 17, 37 widerzufinden. 
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Mir scheinen die letzten drei Worte dieses Verses eine, 
vielleicht durch Stellen wie Vend. 18, 2 (anatwyäsitö daenäm) 
veranlasste Glosse zu sein, mit der sich ein Scholiast den 
Gürtel Haomas theologisch erklärte‘) Das Himmelszelt, in 
dessen Mitte der Mond glänzt, oder besser noch seine 
Himmelsbahn ist mit diesem ‚sterngestickten‘ Gürtel gemeint. 
Das bisher ‚dunkle‘ *) Wort paurvanim wird dann deutlich: 
denn es ist auf paurvan (gleich skr. parvan) zurückzuführen 
und heisst ‚geknotet‘; zu beziehen auf Neu- und Vollmonds- 
zeiten:°) ‚dir brachte Mazda einen geknoteten Gürtel, mit 
Sternen bestickt, von Gott geschaffen.‘ 

Die andere Stelle, für die Geldner schon das Richtige 
ausgesprochen hat,*) steht Yt. 8, 33: yãn patho äiti haomö. 
‚Die Bahnen, welche Haoma wandelt‘ sind natürlich die 
‚Mondbahnen‘. 


1) Ebenso sind wol die Worte gravas ca mäthrahe in dem Folgenden 
ein Einschub: 
ainhe ahi aiwyüstö 
baregnug paiti gairinãm 
drajanhe alwidhäitis ca 
[gravas ca mäthrahe] 
‚damit bist du umgürtet auf den Höhen der Berge.‘ Die folgenden Worte 
sind nicht klar; drajanh® ist, wie ich meine, ein Verbum, nicht Dativ; 
eine 2. sg. praes. med., die wir wegen ca (als Fortsetzung zu ahi) und 
wegen des Acc. «iwidhäitis auch erwarten; (Skr. drägh, dräh ?). gravas 
hat Geldner KZ. 28, 188 zu erklären versucht. 
2?) Siehe Geldner, KZ. 28, 189. 
9) Yt.7,2. — 
4) KZ. 25, S. 480, Anm. 44. 


Dritter Teil. 


Soma und die Sonne. 


fg 


Die vedischen Sänger haben Sonne und Mond unter ihrem 
gewöhnlichsten Namen sūryācandramasaąau oder süryamäsd 
selten zusammen genannt. Sie rühmen von ihnen, dass sie 
‚abwechselnd aufgehen’,') nennen sie ‚die beiden Augen‘”) u.s. w. 
Etwas charakteristischer sagt X, 85, 18, dass sie das Opfer 
wie ‚spielende Knäblein‘ umwandeln, dass der eine alle 
Wesen überschaue, der andere, die Jahreszeiten ordnend, 
wider geboren werde.?) | 

Nachdem sich ergeben hat, dass Soma der gebräuchlichste 
Name des Mondes in den vedischen Liedern ist, wird es 


) 1,102, 2: asme sūryācandramasabhicakse 
sraddhe kam indra carato vitarturam 1 
X, 68, 10: enänukrtyam apunag cakarı 
yat süryamäsda mitha uccardtahı 
92, 12: süuryamasda viearanta diviksitā ete. 
Ohne Namennennung I, 164, 38 S. 336 oben. I, 144, 3. 4; II, 24, 5. 
Einige weitere Verse stehen "Tat Br. II 8 9, 1 fi. 
"Lä, 10: adhi griyam ni dadhug carum asınin 
dico yad aksi umyta akrnran ` 
VIII, 41, 9: yasya tcarunusya) greta ricaksand 
tisro bhumir adhiksitah ` 
AV. XI, 3, 2. 34. 
3) pürräaparem carato mäyayıdan 
çiçū kridantan pari yato adhvaram ; 
erräany anyo bhuranäbhicuste 
rlünr anyo vidadhiy Jäyate punab — 
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möglich sein zu zeigen, dass die Gedanken über das Ver- 
hältnis beider Gestirne die Inder doch mehr, als es den Anschein 
hatte, beschäftigt haben und Sonne und Mond unter dem 
Namen von Götterpaaren verborgen sind, unter denen man 
sie nicht suchte, weil man Soma nicht als den Mond erklärte. 
Dasjenige, welches sich als eine Personifikation von Sonne und 
Mond sofort zu erkennen gibt, ist 


1. 
Soma- Pūsan. 


Sie sind nicht oft zusammen erwälnt; immerhin ist ihnen 
im Kreise der Grtsamadalieder eine ganze Hymne gewidmet, 
deren Erklärung nach dem Vorausgehenden keine Schwierig- 
keiten mehr bereitet, II, 40: 
1. somäapüsand jananā rayiņām 

janand divo junumä prthivyäh | 

jJātau vievasya bhuvanasya gopau 

deng akravann amrtasya näbhim || 


„SP., die Schöpfer der Reichtümer, die Schöpfer des 
Himmels, die Schöpfer der Erde, die als Hüter der ganzen 
Welt geboren sind, machten die Götter zum Mittelpunkt des 
Amrta.“ 
2. imau devau jāyamānau Jusantı 
mau tamänsı gühatäm ajustä | 
äbhyäm indrah pakvam ämäsv antah 
somäpäüsabhyam janad usriyäsu |! 
„Ueber beider Götter Geburt freuten sie sich; beide ver- 
scheuchten die garstige Finsternis. Durch beide schuf Indra 
das Gare in den Rohen, durch Soma-Püsan in den Rindern.“ 
3. somäpüsanä rajaso vimänam 
suptacakram rutham avigvamınvam | 


vısüvrtum manasä yujyamäanam 

tum jinvatho vrsanä pañçaraçmim || 
„SP.! Ihr treibt an den den Himmel durchfahrenden, sieben- 
räderigen Wagen, der nicht einen jeden befördert;!) den das 
Gleichgewicht bewahrenden (?): auf einen Gedanken hin an- 
geschirrten, o starke, den fünfstrahligen.* 


4. dwy anyah sadanam cakra uccä 
prthiwyäm anyo adhy antarikse | 
(ën asmabhyam puruväram puruksum 
räyas posam vi syatam näbhim asme || 
„Hoch am Himmel hat der eine seinen Sitz aufgeschlagen, 
über der Erde im Luftraum der andere”) Sie sollen uns 
Zuwachs verleihen an Vermögen, reich an Trefflichem, reich 
an Nahrung und Nachkommenschaft bei uns. 
D. vicväny anyo bhuvana jajāna 
vievanm anyo abhicaksäna eti |?) 
somäpüsandv avatam dhiyam me 
yuwäbhyäm vicrah prtanä jayema || 
„Alle Wesen schuf der eine; alles überschauend wandelt der 
andere; SP.! begünstigt mein Lied! Möchten wir durch euch 
alle Schlachten gewinnen.* 
6. dhiyam püsa jinvatu vigvamınıo 
rayim somo rayipatir dadhätu | 
avatu devy adılır anarvVä — 
„unser Lied befördere Püsan, der alles bewegt; Reichtum 
spende uns Soma, des Reichtums Herr; es begünstige uns 
Göttin Aditi, die reine.“ 
Ausserhalb dieses Liedes kommen Soma-Püsan selten vor. 
Anzufügen wäre noch I, 23, 14: 


) So Ludwig. 

2) So Ludwig. Nach Säyanas Commentar „auf der Erde (in Gestalt 
der Pflanze), im Luftraum (als Mond).“ 

3) cf. X, 85, 18 (S. 454, Anm. 3). 
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Dsg rajänam äghynih 

apagūdham guhä hitum | 

avindac citrabarhisam |] 
„Püsan, der glühende, hat den König, der im Verborgenen 
steckte, der auf einer glitzernden Streu (von Sternen) ruht, 
gefunden,“ und Taitt. Samh. II, 3, 9: 

somasya drapsam avrnita pūşā') 
„Püsan wählte sich den Somatropfen.“ Im Ritual wird 
beiden öfter ein Körnermus dargebracht. In den darüber 
angestellten Betrachtungen der Yajuslitteratur wird gesagt, 
dass Püsan der Schöpfer der Tiere sei und Soma ihm den 
Samen verleihe, dass die Tiere Püsan sich zum Könige 
wählten etc. Das hat für uns keinen besonderen Wert? 

Selten wie Soma-Püsan erscheint einc zweite Doppel- 

gottheit 


2. 
Asni-Soma. 


nn nn 


Mit Agni-Somagopä dürfen AS. nicht verwechselt werden. 
Süryasiddhänta XII, 24 spricht von ihnen als Sonne und 
Mond und ebenso sind die Aussprüche der Brälmanas und 


!) Aar, Samh. II, 5, 10 (61, 12); v. 1. AV. IX, 4, 5: somasya bhak- 
sam avrrnita gakrah (also Indra). Vgl. noch Sämaveda I, 154 (ed. Beufey 
S. 16): 

somah püsä ca celutur 
viçväsåm suksitinam ` 
deraträ rathyor hita |; 

+) Dart, Samh. II, 4, 4, 3: somo vai retodhah ; püsgä pagünäm pru- 
jJanayitä i soma eväsmai reto dadhäti | pügä paçūn pra janayati. Maitr. 
Samh. II, 2, 4 (18, 1. 7.); 6, 4 (65, 17). Ein Eunuch wird ihnen Maitr. 
Samh., U, 5, 5 (53, 19) geopfert. 
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Yajustexte zu deuten. Ausdrücklich spricht das Çat. Br. es 
aus: !) was trocken ist, das gehört Agni; was feucht ist, ge- 
hört Soma — 24. Die Sonne gehört Agni, der Mond gehört 
Soma; der Tag gehört Agni, die Nacht Soma; der Halb- 
monat, der sich füllt, gehört Agni; der welcher abnimmt, 
Soma. Durch zwei Butterspenden (für Agni-Soma) erreicht er 
Sonne und Mond, durch den Upäncuyäja Tag und Nacht.“ Ganz 
dasselbe meint eine andere Stelle desselben Textes, wenn sie 
AS. bhrātarau nennt?) oder die Maitr. Samh. III, 7, 1 (75, 
12), wenn sie von ihnen als den ‚beiden Augen‘ spricht.?) 
In einem andern Zusammenhange erzählt die Maitr., wie die 
Götter Agni, Soma, Indra in Kuruksetra ein Sattra veran- 
stalteten und sagten, ‚wen von uns zuerst die Auszeichnung 
(des Sieges) trifft, zu dem soll das uns Gehörige kommen.’ 
„Sie traf von ihnen Soma. Sie kamen zusammen zu ihm. 
Deshalb kommen sie zu Soma; denn er ist der ausge- 
zeichnetste. Danach aber verlangte Soma. Er ging auf 
den Berg. Agni ging ihm nach. Beide, Agni und Soma, 
vereinigten sich auf dem Berge: daher brennt immer auf 
dem Berge Agni, auf dem Berge Soma.“*) Die letzten 
Worte lassen, wie ich glaube, keinen Zweifel, dass sie von 
Mond und Sonne sprechen: denn der Berg, auf dem Agni 
oder Soma brennen, ist der Aufgangsberg. Das häufige 
Auftreten dieses Götterpaares*) in der sakralen Litteratur 


1) J, 6, 3, 23: Äärdram caira çuskam ca yac chuskam tad ägneyamı 
yad ardram tat saumyam — 24. sūrya evāgneyał candramāh saumyo 
har evāgneyam rätrih saumyā ` ya eräpüryate ’rdhamäsah sa dote yo 
paksiyate sa saumyal. 25. a)yabhagabhyam era sūryācandramāsāv āp- 
noty upahguyajenatrahorätre äpnoti. 

2) XI, 1, 6, 19: sa indro ’gnisomau bhrātarāv abravīt — 

9) yad agnisomau cakgugi vā agnisomau. Ebenso Ait. Br. I, 8, 15. 

+) II, 1, 4 (5, 9); kürzer steht die Erzählung "Tat Samh. II, 3, 3, 1. 

5) Ait. Br. I, 15, 6; II, 3, 9. 12; Maitr. Samh. I, 5, 1 (67, 3); 
6, 8 (99, 15); 10, 5 (145, 12); II, 3, 5 (32, 5); 13, 1 (153, 1); IV, 3, 
1 (40, 5); 12, 5 (191, 13). TS. IHI, 5, 14 u. s. w. Cat. Br. I, 5, 2, 
13 (58); 6, 3, 24. 41 (62); VII, 3, 1, 3 ff. (587) etc. 
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bezeugt eine Popularität, welche den vedischen Hymnen 
selbst fremd ist. Es gibt eine einzige Hymne (I, 93), die 
AS. darin gewidmet ist, und ausserdem zwei einzelne, inhalts- 
lose Verse" Von I, 93 kommen vorzüglich v. 4—6 in Be- 
tracht, die besagen, dass AS. zusammen dem Pani die Rinder 
stahlen,?) die Lichter an den Himmel setzten und die Flüsse 
befreiten;?) den einen (die Sonne) habe Mätaricvan vom 
Himmel (als Feuer) gebracht, den andern (den Mond) ein 
Adler vom Berg (als Somapflanze) gerissen.*) Agni-Soma 
bezeichnen hier sowol die göttlichen Wesen als ihre irdischen 
Repräsentanten: Feuer und Somapflanze. Jenes hat in der 
Sonne seinen Ursprung und kam aus ihr zur Erde in dem 


) X, 19, 1; 66, 7. Der Ausdruck aynisomau punarvasū im ersten 
Verse macht den Eindruck, als ob er in demselben nicht die Bezeichnung 
von Sonne und Mond, sondern eines Gestirnes sei. Oefter werden AS. im 
AV. genannt. VI, 54, 2; 61, 3; 93, 3; VII, 114, 2; VIII, 9, 14; XII, 
4, 26. Wichtiger ist nur III, 13,5 ( = Ma S. II, 13, 1; TS. V, 6, 1, 3): 

äpo bhadräa ghrtam id äpa äsan 
agnisomau bibhraty äpa it tāh | 
und XVIII, 2, 53: AS. pathikrtä syonum 
devebhyo ratnam dadhathur vi lokam | 
upa presyatam püsanam yo vahāti 
ajayānaih pathibhis tatra gacchatam |! 
AS. sind hier vollständig zu einem Abstraktum herabgesunken, wie ihr 
Verhältnis zu Püsan zeigt. 
2) 4. agnisomä ceti tad viryam vam 
yad amuspitam avasam panim gāh | 
avätiratam brsayasya gesahı 
avindatam jyotir ekam bahubhyah ı| 
3) 5. yuvam etäni divi rocanäni 
agnig ca soma sakratü adhattam | 
yuvam sindhünr abhicaster avadyät 
agnisomäv amufcatam grbhitän || 

$) 6. änyam divo mātariçvā jabhāra 

amathnād anyam pari çyeno adreh | 
agnigomä brahmanä värrdhänd 
urum yajräya cakrathur u lokam || 


46l 
Blitz. Wenn mehrfach gesagt ist, dass auch Soma feurige 
Waffen führe, so hat die vedische Phantasie sich den Wider- 
spruch damit zu erklären gesucht, dass Indu (d. i. der Mond) 
seines Vaters (d.i. der Sonne) Waffen stahl!) oder, dass Tvastr 
(die Sonne) für Brhaspati (Mond) die Axt schärft. 

Es ist nicht möglich anzugeben, warum AS., die der späteren 
Litteratur so vertraut sind, im RV. eine unbedeutende Rolle 
spielen. Der von Oldenberg) ausgesprochenen Ansicht, dass 
dies ein Zeichen ihrer späten Herkunft sei, bin ich schon an. 
andrer Stelle?) entgegengetreten, weil sie der Möglichkeit 
nicht gerecht wird, dass ein noch ausserhalb des RV. 
stehender indischer Stamm sie zu dem Pantheon der spä- 
teren Zeit beigesteuert haben kann. Eine Sunderstellung 
beider Götter ist aber ganz unverkennbar in dem Ritual; 
denn soviel ich sehe, erhalten sie nie einen Anteil am Soma- 
opfer, einen Graha, sondern nur Kuchen-*) und Tieropfer,?) 
letztere in einer Ausbildung, dass der agnisomiya pacu zur 
Norm für alle andern Tieropfer geworden ist.) Darum scheint 
es, als ob der Agni-Soma-Kult von einem Stamme herrühre, 
der die Tieropfer in das brahmanische Ritual mit herüber 
brachte. Es ist aber gegenwärtig nicht möglich, diese Ver- 
hältnisse tiefer zu ergründen.) 


1) VI, 44, 22 (S. 312. 342). 

2) Rgveda I, 267. 

3) GGA. 189%, S. 401. 

4) Sehr häufig; z. B. Çat. Br. V, 2, 5,9; 3,7 (etena vā -agnisomiyena 
purodägena- indro vrtram ahan). Bekannt ist die Darbringung eines 
Agnisomiya Purodäca am Vollmondstage, an dem eine Spende für die Sonne 
und den von ihr beleuchteten Mond am Platze ist. 

6) z. B. Çat. Br. V, 3, 3,1; MS. III, 4, 6 (582, 10); 7, 8 (87, 12). 

e) Gähkh. Çr. S. VI, 1. 1. 

1) Vielleicht ist zu beachten, dass Agni-Soma gegen Pani und Bpsaya 
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8. 
Vergleiche. 


Oftmals wird der Mond um seines Glanzes willen mit 
der Sonne verglichen; es ist kaum nötig, solche naheliegende 
Gedanken durch Citate auch als vedisch besonders zu 
erweisen. Zu den S. 272 und 309 angeführten Versen mögen 
noch hinzugefügt werden IX, 63, 13: 


somo devo na süryo 
adribhih pavate sutah | 


„Soma, der Gott Sürya gleicht, läutert sich, von den Steinen 
gepresst.“ 

64, 30: pavasva süryo dree „Läutere dich, einer Sonne 
gleich zu schauen“ (54, 2 särya ivopadrk). 66, 22: säro na 
vicvadarcatıh; 2, 6: mahän mitro na darcatah;, 64, 7: 69, 6: 
94, 1; 98. 8: 110, 6; 111, 1;') 97, 9: sa ranhata uruyãyasya 
(visnor) jütim „er eilt mit der Geschwindigkeit des weithin 
schreitenden“?) u. s. wi 


kämpfen. Das Lied gehört einem Gautama an, dessen Familie den 
Bharadväjas nahe stand und wie diese in Kämpfe mit den Panis ver- 
wickelt gewesen zu sein scheint, (S. 85, Anm. 1). 

D Die Somatropfen sind mit Sonnen verglichen 10, 5; 101, 12. 

2) Vergleiche dazu IX, 27,5 S. 317. 

8) Nicht klar ist mir IX, 64, 9 akran dero na süryah er brüllte 
wie Gott Sürya.‘ Man müsste annehmen, dass er wie den Blitz, so die 
Donnerstimme von der Sonne hat. Oder ist akran ein Aorist von kram? ef. 
IX, 27, 5. 
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4. 
Astronomisches. 


De 


Die bedeutsame Stellung des Mondes im RV. recht- 
fertigt die Frage, ob man denn dem Phänomen des Neu- 
und Vollmonds Keine Beachtung geschenkt und keine, sei es 
auch primitive Erklärung versucht habe. Wir finden die 
Antwort, wenn wir wie bei einer früheren Gelegenheit von 
der späteren Litteratur ausgehen, um von da aus zum Rg- 
veda vorzudringen. 


a. Neumond. 


S. 292 ist ein Abschnitt des Visnupurana vorgelegt 
worden, wonach der Mond in der Neumondsnacht in die 
Sonne eingeht. In ähnlicher Weise sagt das Skända Näga- 
rakhanda.') 

ama näma rave raçmih sahasrapramukhah sthitah | 

yasyäsya tejasä süryah proktas trallokyadipakah ;; 

tasmin viçati yenendur amāvräsyā tatah smrtä ; 
„Amä heisst ein Strahl der Sonne, der von tausenden der 
beste ist, durch «dessen Licht die Sonne die Dreiwelt 
erleuchtet. Weil in ihn der Mond eingeht, heisst dies die 
Amäavasyä-Nacht.“”) Wir sind S. 296 einer Stelle des Çat. 


(D Bei Hemädri, ed. Bibl. Ind. III, Teil 2, S. 313 ff. 
*) Achnlich lautet der entsprechende Abschnitt im Skanda- und Brah- 
mändapurana: 
amā nāäma rave raçmiç candraloke pratisthitah 
tasmāt somo vasaty asyām amäväsya tatah smrtā ` 
Das Bhagavatipuräna sagt (l. c.): 
kalävagısto nispitah pravistah säryamandalam 
amayam viçate yasmad umacasya tatal sınrta ` 
pürvalne praviçaty arkam madhyahne ca vanaspatim ': 
traue viçaty apsu stäm yonim varısambhavalı 
amäm pravisfab somas tu gesaya kalayaikayā ` — 


dëi ` oeh 

Br. begegnet, welche derselben Anschauung Ausdruck gibt; 
sie sagt nämlich, dass der Mond ‚die Speise dessen ist, der 
dort brennt "11 Noch deutlicher spricht das I, 6, 4, 18 aus: 
‚der dort brennt (die Sonne), das ist Indra und der Mond 
ist Vrtra. Gegen jenen ist dieser letztere von Natur feindselig 
und darum, wenngleich dieser letztere auch (die Nacht) 
vorher in grosser Entfernung (von der Sonne) aufgegangen 
ist, schwimmt er während dieser Nacht doch auf ihn zu und 
gerät in seinen (der Sonne) offenen Mund. 19. Nachdem sie 
ihn verzehrt hat, geht sie auf und man sieht: den (Mond) weder 
im Westen noch im Osten; — 19. Nachdem sie ihn ausge- 
sogen hat, wirft sie ihn fort. Dieser, nachdem er ausge- 
sogen ist, erscheint im Westen und füllt sich wider. Um 
dieser Sonne zur Speise zu dienen füllt er sich wider‘. X, D 
2, 3: ‚die Sonne ist der Verzehrer. Der Mond ist seine 
Nahrung (‚Anlegung‘); den Mond legen sie in die Sonne 
(wie die Ahutis in Agni).‘?) XI, 1, 6, 19: ‚von diesen 
beiden (Agni-Soma) ward der eine die Speise, der andere 
der Verspeisende; Agni ward der Verspeisende, Soma die 
Speise.‘?) Ebenso XIV, 4, 2, 13. In einem andern Bilde 
wird in den Yajustexten erzählt, dass der Gandharve Vicva- 
vasu Soma stahl und Soma drei Nächte verborgen Debt 7 
Aus der Erwähnung dieser drei Nächte folgt, dass mit dem 
Gandharven an dieser Stelle die Sonne gemeint ist. 

Dieser im Gatapatha und sonst?) ausgesprochene Ge- 
danke, dass der Mond zur Neumondszeit in die Sonne ein- 
gehe oder die Speise der Sonne sei, gehört nun auch dem 


1) Çat. Br. IV, 6, 7, 12. 

2) Adityo vā attā tasya candramä evähltayag candramasam hy äditya 
ädadhati. 

3) tayor annäda evänyataro ’bhavad annam anyataro ’nnäda erägnir 
abhavad annam somo ’nnädac ca va idam sarvam annam ca. 

*) Oben 8. 434. 

5 Z. B. Ait. Br. VIII, 28, 8: candramā rd amäväsydyam ädityam 
anupravicatı. 
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Rgveda an, dessen Dichter sich sehr verschiedener Aus- 
drücke und Wendungen, um ihn zur Anschauung zu bringen, 
bedienen. So wird X, 138, 4 vergleichsweise gesagt, dass 
Indra das in den Burgen der Feinde aufbewahrte Gut an 
sich genommen habe, wie die Sonne das des Mondes (den Mond): 
mäseva süryo vasu puryam d dade 
grnänah catrünr acrnäd virukmatä || 
„wie die des Mondes die Sonne!) (an sich nimmt), hat (Indra) 
die Schätze der Burgen an sich genommen; der besungene 
zerschmetterte mit einem Strahl die Feinde.“ 
X, 55, 5: 
vidhum dadränanı samane bahünänı 
ywänam sanlam palito jagära | 
devasya pacya kävyam mahitvä 
adya — mamära sa hyah — sam äna |l 
„den Mond, der in der Gemeinschaft vieler lief, den Jungen 
hat der Alte verschlungen. Sieh die Weisheit des Gottes 
in ihrer Grösse: gestern starb er und heute lebt er auf"? 
IX, 25, 6: dä pavasva madintama 
pavitram dhärayä kave | 
arkasya yonim äsadam |] 
„läntere dich, berauschendster, im Strom über das Pavitra, 
o Kavi, in der Sonne Schooss dich zu setzen.‘ 
V, 47, 3 (S. 327): 
uksa samudro arusah suparnah 
pūrvasya yonim pitur ā viveca | 
Der ‚Vater‘ ist hier die Sonne. Dementsprechend wird 
IX, 71, 2, (vorausgesetzt, dass pitur zu varrım und nicht zu 
nıskrtam gehört), von dem nach der Neumondsnacht wider 
sichtbar werdenden jungen Mond gesagt: 


ı) Der Padapätha löst falsch mäsd-sra (anstatt mäsah ira) auf. 
?) cf. Bergaigne I, 159, der dort auf X, 32, 8 verweist: 
adyel u prügid — 
em enam apa jarima yuvanam 
ahedan vasulı sumanıa babhüva 


am. 
jahätı vavrim pitur eti niskriam 
„er verlässt des Vaters Hülle und geht zum Festplatz.“ 
IX, 75, 1: 
ä süryasya brhato brhann adi ratham | 
visvancam aruhad vicaksanah il 
„der grosse bestier aufblickend der grossen Sonne allen 
sich zuwendenden Wagen.“ t) 
Ich werde später zu erweisen suchen, dass Vivasvant 
im RV. ganz so wie in der späteren Zeit ‚Sonne‘ bedeutet. 
Wenn dies richtig ist, sind folgende Verse hier anzureihen: 
VIII, 61 (72), 8 (s. S. 329) und IX, 26, 4: 
tam ahyan bhuryjor dhiyä 
samvasänım vivasvatah | 
„sie entsandten mit der Arme Geschicklichkeit den Haus- 
genossen Vivasvants.“ ?) 


1) Unklar ist mir, ob hierher zu ziehen sind IX, 2,6: sum süryena 
rocate ‚er strahlt mit der Sonne vereint; Väj. Samh. XXXVII, 14. 15: 
garbho devänim pitä matinäm — sam dero devena sariträ gata sam süryena 
rocate;, IX, 10, 9: sūra pagyatı caksasä „er sieht mit der Sonne Auge.“ 
Letzteres könnte ein blosser Vergleich sein: er sieht mit seinem Sonnen- 
auge‘ sowie X, 123, 8 (S. 320) von seinem ‚Falkenauge‘ gesprochen wird. 
Nicht hierher gehören dagegen IX, 63, 8. 9: 

ayukta sūra etagam paramäno manāv adhi ! 

antarıkzena yütare :! 

uta Gud harıto daça suro ayukta yātave | 

indur indra iti bruvan || 
Sūra ist hier (wie IX, 65, 1; 66, 18; 67, 9: s. Bergaigne I, 161), der Mond 
selbst, der seine Rosse anschirrt. 

3) Auch I. 164, 20 dürfte vielleicht von dieser Anschaunng heraus 
eine — allerdings nicht sichere — Erklärung finden: 

drå suparna suyuja sukhāyā 

samānam vrkęşam pari sasvajäte ı 

tayor anyah mppalam svädv atti 

anaçnann anyo abhi cākaçīti |i 
„zwei Vögel, befreundete Gefährte, umkreisten einen gemeinsamen Baum: 
der eine von ihnen (Sonne) isst die süsse Pippalafrucht; ohne zu essen 
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b. Vollmond. 


Wir dürfen weiter fragen, ob den vedischen Sängern 
die Tatsache, dass der Mond sein Licht von der Sonne 
empfängt, bekannt war. Der Gedanke an die Möglichkeit 
hiervon ist in mir zuerst durch einen Vers des Sämaveda 
angeregt worden, den ich in andrer Weise nicht zu erklären 
weiss, II, 9, 2, 12, 1:)) 


abhi van vicvarüpo janitram 
hiranyayam bibhrad atkam suparnah | 
süryasya bhänum rtuthä vasänıh 
pari svayam medham rjro jajäna || 


‚hin (ging) der starke, vielgestaltige zu seiner Geburtsstätte, 
der Vogel, tragend ein goldenes Gewand. In der Sonne 
Strahl nach den Zeiten sich kleidend, schuf er selbst, 
der bräunliche, das Opfer.‘ Diesem Vers schliessen sich un- 
gezwungen andere Rgvedastellen an, vor allem der schon 
mehrfach genannte Vers?) IX, 71, 9: ‚wie ein Stier die 
Herde durchwandelnd brüllte er; er legte die Pracht 
der Sonne an.‘ 
16, 4: yah süryasyäsırena mrjyate 
Du malinäm asamastakävyah |] 
‚der geschmückt wird von der Sonne Strahl, der Vater 
der Lieder, von unerreichter Weisheit.‘ 
86, 32: sa süryasya racmibhih pari vyata 
tantum tanvänas trivrtam yathā vide | 


schaut herab der andere.“ Zu den Worten der beiden ersten Pädas ver- 
gleiche I, 144, 3: yuyüsatah sarayasä tad id vapuh samänam artham 
vitaritratä mithab und 4. dvi savayasä saparyatalı samäne yonä mithu- 
nā samokasä. Dass die Pippalafrucht der Mond ist, wurde früher gesagt. 
Dann würden in diesem Verse Mondgott nnd Mond zu scheiden sein. 

1) ed. Benfey, S. 159, 1. 

2) S. 272. 348. 
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„er bekleidete sich mit der Sonne Strahlen, auf- 
spannend kundig ein dreifach Gewebe.“ Vielleicht auch 
(von Brhaspati) I, 190, 3: 

asya (savituh) kratvähanyo yo asti 
„der durch dessen Weisheit taghell (?) ist.“ 

Ich glaube nicht, dass in diesen Beispielen nur ein Ver- 
gleich des Mondes mit der Sonne bezweckt worden ist; ') 
der vorangestellte Sämavedavers liefert meines Erachtens 
den Schlüssel zum Verständnis der übrigen. 


Soma und die Tochter Suryas. 


Was sich sonst über das Verhältnis von Soma und 
Sürya beibringen lässt, ist unwesentlich. Auf welchem Wege 
die vedischen Dichter dazugekommen sein mögen, Soma zum 
Schöpfer von Sonne und Sternen zu machen, habe ich 
S. 385 ff. auseinander zu setzen versucht. Ein Punkt harrt 
noch der Erklärung, nämlich das in mehreren Versen hervor- 
gehobene Verhältnis Somas zur Tochter Süryas; es ist an 
drei Stellen ausgesprochen, von denen die erste und letzte 
schon früher gestreift worden sind. IX, 1, 6: 

punäti te parisrutam 
somam süryasya duhitä | 
värena cacvatä tanā || 
72, 3: aramamäno aty eti gā abhi 
süryasya priyam duhitus tiro ravam | 


1) Vāj. Samh. XVII, 40 heisst der Mond säryaragmi; Çat. Br. IX, 
4, 1, 9 wird dies als ein Vergleich erklärt: süryasyeva hi candramaso 
raçmayah; das ist möglich, aber nicht notwendig. 
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und 113, 3: parjanyavrddham mahisam 
tam süryasya duhitäbharut | 

Die hier in einem mütterlichen Verhältnis zu Soma 
stehende Tochter Süryas ist von der durch ihn gefreiten 
Süryä ganz zu trennen und unter Herbeiziehung von II, 13, 
1 (S. 56) als Jahreszeit zu erklären, wegen des dabei- 
stehenden Parjanya als Regenzeit; denn in ihren Wassern 
wächst die Somapflanze wie der Mond.!) Es gibt noch eine 
zweite hiervon nicht sehr verschiedene Möglichkeit die Schwie- 
rigkeiten dieser Verse zu überwinden. In dem einen der- 
selben, IX, 113, 3, steht der Tochter Süryas Par- 
janya zur Seite; beide bilden deutlich ein Paar. Wir kennen 
durch AV. X, 10, 6 als Parjanyas Gemahlin die Vacä; 
Vacä ist gleichbedeutend mit Preni, der Gattin Rudras und 
Mutter der Maruts,?) identisch mit der Apsarä yosä, die nach 
RV. X, 123, 5 (S. 365) Soma ‚im höchsten Himmel trägt‘ 
(bibharti), also ganz so wie in unserm Verse süryasya duhita. 
Mit andern Worten: preni, vaca, apsarā yosä sind mytholo- 
gische Aequivalente für die ghrtam duhänä aditih parame 
vyoman. Wir dürfen hieraus schliessen, dass die IX, 113, 3 
neben Parjanya stehende ‚Tochter Süryas‘ diese vacä oder 
preni oder apsaras ist, dieselbe yosä, die nach einer andern 
Version III, 48, 2°) als Mutter Indras ihm in ihres Vaters 
(d. i. der Sonne) Hause Soma eingiesst. 

Diese Erklärung ist, wie man sieht, von der ersten nicht 
wesentlich verschieden; denn die Wirksamkeit der Preni oder 
Vacä fällt, wie ihre Beziehung zu Väyu, Parjanya, Rudra 
und den Maruts zeigt, mit der Regenzeit zusammen. Ich 


1) Auch an einer andern Stelle (S. 355) heisst Parjanya ‚des gewal- 
tigen Vogels‘ (Somas) Vater. 
2) RV. V, 52, 16; 60, 5. 
gl yaj jäyathäs tad ahar asya küme 
ancoh piyüsam apibo giristham | 
tam te mātā pari vos Janitri 
mahah pitur dama äsiñcad agre || 
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schlage also vor die drei Verse so zu übersetzen: IX, 1, 6: 
„es läutert dir!) Süryas Tochter Parisrut und Soma mit 
unvergänglichem Schafhaar (d. i. mit der Himmelsseihe)“ ; 
72, 3: „ohne zu verweilen schreitet er vorüber den Kühen 
zu, vorbei an der Tochter Süryas (der Vacä) liebem Ge- 
brumm;“ 113, 3: „den gewaltigen, durch Parjanya erstark- 
ten (Soma) trug herbei die Tochter Süryas.“ ?) 

Von dieser Tochter des Sonnengottes, der die Regen- 
zeit gehört, ist diejenige sorgfältig zu unterscheiden, deren 
Bräutigam Soma in dem bekannten Hochzeitsliede des RV., 
X, 85, ist. \Viewol man sich von verschiedenen Seiten be- 
müht hat das eigentliche Wesen dieser Sürya zu ergründen,?) 
so hat der Mangel an Material und der mystische Charakter 
der einzelnen Verse doch keinen sicheren Schluss gestattet 
und erlaubt nicht die Untersuchung viel weiter zu führen. 
Sürya, ‚die strahlende‘, kann nun nicht identisch mit der 
Preni, der andern Tochter Süryas sein. Die Vermutung 
liegt nahe, dass ‚die strahlende‘ ein Gegenstück sei zur 
Preni. der die Regenzeit beherrschenden, und etwa die lichte 
Jahreszeit, Herbst oder Frühling, bedeute; doch die Ver- 
mutung fester zu begründen bin ich nicht im Stande. 


1) Angeredet ist hier Indra. Zum Vergleich ist III, 48,2 (5.469, A. 3) herbei- 
zuziehen (ab s. S.35): „desStengels Saft goss dir die Mutter, deine Gebärerin, 
zuerst in (ihres) grossen Vaters Hause ein.“ Man halte dazu, dass Indra 
in Tvastr’s Hause Soma trinkt oder dass er von Vivasvant die Kufe herbeiholt. 
T.u.V. sind, wie ich weiterhin wahrscheinlich zu machen hoffe, Sonnengötter. 


2) Zu diesen Versen ist wol noch der mir nicht verständliche IX, 97, 
47 zu stellen: 
esa ypralnena vayasü punänas 
tiro varpänsi duhitur dadhänah | 


Ausserdem siehe II, 35, 7 und verwandte Verse S. 371. 


3) Sehr gründlich ist die Untersuchung Bergaignes II, 486. An 
guten Bemerkungen reich Ehnis Studie ZDMG. XXXIII, 166 ff. 
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6. 
Acärya und Brahmacärin. 
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Die vedische Phantasie hat sich AV. XI, 5 darin gefallen 
das Verhältnis von Sonne und Mond im Bilde eines Acärya 
und Brahmacärin anzusehen. Ich beanspruche nicht, alle 
Gedanken der «dunklen Hymne erklären zu können; aber 
einige ihrer Verse lassen sich ohne Schwierigkeit unter 
diesem Gesichtspunkt verstehen. Der Vers, welcher den 
sichersten Anhalt bietet, ist der dritte; denn er sagt, dass 
der Acärya den Schüler bei der Einführung als Garbha in 
sich nehme und drei Nächte ihn in seinem Leibe trage.!) 
Wir haben unter 4) gesehen, dass die Sonne zur Neumonds- 
zeit den Mond verzehrt oder als Gandharva Vievavasu Ihn 
raubt und während dreier Nächte verborgen hält. Der Acärya, 
der den Schüler drei Tage in seinem Leibe trägt; der alte 
Vater, in dessen Schooss Soma eingeht; der Alte, der den 
Jüngling verzehrt; der Gandharva Vicvävası, der den Soma 
stiehlt; die Sonne, die den ‚Mond verzehrt‘: das sind alles 
Gleichnisse, mit denen die vedischen Dichter das Zusammen- 
treffen von Sonne und Mond in demselben Sternbild zur 
Neumondszeit schildern. Die Yajustexte haben im Anschluss 
an diese Vorstellung «darum öfters den Satz: tasmāt tisro 
rätrih kritah somo vasatı.”) 

Noch einige andere Verse dieses Liedes erklären sich 
unter der Voraussetzung, dass Bralimacärin den Mond be- 
deutet: 


I) ācārya upanayaąamāno brahmacarınaım kraute garbham antah | 
tam rätris tisra udare bibharti tam Jätam drastum abhisamyanti devāh || 
23) Z. B. Maitr. S. III, 7, 3. (77, 15); Taitt. Samh. VI, 1, 6, 5. 
Çat. Br. XII, 7, 3, 6, 
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1. bruhmacärisnang carati rodası ubhe 
tasmin deväh sammanıso bhavanti | 
sa dädhära prthiwim divum ca 
sa deäryam tapas piparti || 
2. brahmacärınam pilaro devajanäh 
prthag deng anusamyanti sarve | 
gandharvä enam anväyantrayastringattrüngatäh etc. 
„belebend Himmel und Erde wandelt der Brahmacärin da- 
hin; in ihm sind eines Sinnes die Götter. Er hält Himmel 
und Erde; er füllt mit seinem Tapas den Acärya.!) Dem 
Brahmacärin folgen nach die Manen, die Götterscharen, 
einzeln die Götter alle; die Gandharven folgten ihm —.“ 
D. drahmacäry eti samidhä samiddhah 
kärsnam vasäno diksito dirghacmacruk | 
sa sadya eti pürvasmäd utlaram samudramı 
lokän sumgrbhya muhur äcarikrat |! 
„der Br. wandelt dahin, mit einem Brennholz entflammt,?) 
in ein schwarzes Antilopenfell sich kleidend,?) geweiht, mit 
langem Bart;*) er wandelt alsbald vom östlichen zum west- 
lichen (hinteren) Meer; die Welten umfassend, widerholt sie 
an sich ziehend.“ 
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') d. h. nährt ihn? Vgl. von Soma XI, 86, 14: 
srar Jajnäno nabhasäbhy akramit 
pratnam asya pyitaram d viräsate || 
der ‚alte Vater des Himmels‘ ist die Sonne. 
2) S. 5. 333 idhāna. 
3) Vergleiche dazu das Einschlagen Somas in ein Fell beim Opfer. 
*) Soma trägt einen Bart, der geschoren wird. Savitr kommt mit 
dem Messer, Väyu mit warmem Wasser AV. VI, 68. Auch RV. I, 164, 44 
ist von den dreien der, welcher sich schert, der Mond: 
traya kerina rtuthā vi cakgate 
samvatsare vapata eka esäm (Mond) / 
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Andere Personifikationen von 
Sonne und Mond. 


Der Mond wird gern als ‚Kind‘, als ‚Junges‘ dargestellt; 
bald ist er der Sohn der himmlischen Wasser, die ihn 
nähren, bald des Himmels Spross; Himmel und Erde tragen 
ihn wie die Mutter ihren garbha (III, 46, 5); er heisst 
divah çiçu,!) auch yavan oder ien allein. Er erscheint, wie 
wir sahen, auch in einem ähnlichen Verhältnis zur Sonne 
selbst. Die Sonne ist der Vater, in dessen Schooss er ein- 
geht, der „Alte“, der ihn verschlingt, der Lehrer, der den 
Schüler in seinem Leibe trägt. So wird Soma IX, 9, 1 
jah süryasya®) genannt und Ait. Br. VIII, 28, 14 sagt direkt 
ädityal vai candrama jäyate ‚aus der Sonne wird der Mond 
geboren‘.’) Sei es dass man im Mond eine kleine, gleichsam 
verjüngte Sonne salı, sei es dass man von der Neumondszeit 
ausging, in der der Mond bei der Sonne wohnt, um alsdann 
aufs neue von ihm auszugehen und in schmaler Sichel im 
Westen verjüngt zu erscheinen, der Gedankengang, der den 
Mond zum Sohn der Sonne machte, ist vollständig begreiflich; 


ricram eko abhi caste gacibhir (Sonne) 
dhrajir ekasya dadrge na rūpam (Wind) "/ 
Nach Kern, Buddh. übers. von Jacobi I, N. 203, Anm. müsste man das 
Scheren auf die Eclipse beziehen. 
1) IX, 9, 5; 14, 5; 33, 5; 67, 29; 74, 1; 85, 11; 86, 31. 36; 96, 
17; 102, 1; 104, 1: 105, 1; 109, 12; 110, 10. 
3) Auch X, 123, 1 (S. 322, A. 3) ist hierher zu ziehen, wenn man 
mit mir sūryasya çiçum na zusammenfasst. 
3) cf. AV. XIII, 2, 12: 
divi trätrir adhäruyat 
sürya mäsäya kartave | 
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er hat scinen für die indische Mythologie klassischen Ausdruck 
gefunden in dem Verhältnis von Vivasvant zu Yama, des 
Vivasvant Sohn. 
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1. 
Vivasvant und Yama. 


a. Vivasvant. 


Vivasvant reicht wie Apäm napät in den Glauben der 
indoiranischen Zeit zurück. Seine Identität mit dem avesti- 
schen Vivanhvant, sowie die von Yama und Yima ist von 
Bopp, PBurnouf, Lassen schon erkannt worden, als 
unsere Studien noch in ihrer ersten Jugend standen und es 
scharfsinniger Männer bedurfte, um das auszusprechen, was 
uns heut fast selbstverständlich scheint. 

Vivasvant ist in der Periode der vedischen Lieder- 
dichtung kein Gott, den man noch lebensvoll empfunden oder 
in den Mittelpunkt des Kultus gerückt hätte; darum sind die 
für seine Deutunz verwendbaren Angaben überaus verein- 
zelt. Im Allgemeinen stimmt man darin überein, ihn für 
einen Lichtgott zu erklären, nicht aber in Bezug auf seinen 
besonderen Charakter. Im späteren Sanskrit bedeutet V. 
schlechthin die Sonne und so haben Kuhn und Spiegel (Ar. 
Per. 248 ff.) u. a auch den vedischen (sott erklärt. Das PW. 
deutet ihn dagegen als den ‚Gott des aufgehenden Tages- 
lichtes, der Morgensonne.‘ Ludwig,') gestützt auf AV. XVII, 


n III, 333. V, 392 (zu X, 17). 
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2, 32, als ‚lichten Himmel, hinter welchem erst das Reich 
Yamas liegt‘; Bergaigne verknüpft ihn mit Agni,!) wäl- 
rond der neueste Bearbeiter dieses Mythenkreises, Ehni, 
Yama S. 19. 24 sagt, dass V. ‚vorherrschend als der licht- 
werdende Morgenhimmel‘ erscheine oder ‚als Gott des Licht- 
himmels überhaupt, sei es des im Glanz der Sonne strahlen- 
den Tageshimmels oder des vom Mondenschein erhellten 
Nachthimmels.‘ 

Wenn ich von den Stellen absehe, an denen das Wort 
Adjektivum ist?) — sie sind nicht alle deutlich -- so hebt 
sich aus der Reihe der übrigen eine kleine Gruppe bestimmt 
ab, welche von Vivasvatah sadane spricht. Nach dem PW. 
heisst dies soviel als am Feueraltar‘, während Pischel (Ved. 
Stud. I, 242) sagt: „sie zeigen, wie mir scheint, ganz klar, 
lass sadanam vivasvatah der Ort ist, an dem die Sänger 
(viprah kavayah; kruh) standen. Sadunam v. ist = ‚die 
Kapelle des Vivasvant‘. Dass man den Platz nach Vivas- 
vant benannte, mag seinen Grund darin haben, dass V. Vater 
des Yama ist.“ Weiter führt P. aus, dass im Kult Yamas 
viel gesungen wurde, dass der Veda des Udgätr der der 


H I, 87: En fait, le mot vivasrat est devenu dans la littérature 
postörieure un nom de soleil. J’admettrai même, si l'on y tient, quil a 
reçu cette application des lorigine. Je reconnaitrai que la formule des 
vers X, 39, 12 ‚les deux jours (le jour et la nuit) de Vivasvat‘ suggère assez 
naturellement l'idée du soleil, et qu'en tons cas V. figure comme un person- 
nage divin au vers X, 65, 6 à cóté de Varuna et des dicux. I wen 
restera pas moins vrai que la conception d’Agni, dont le soleil mest quune 
des formes, peut seule rendre compte du caractère d'ancien saerificateur qui 
est, dans le RV., le trait dominant du mythe de V. 

$ LOH, 1; 96, 2; I, 30, 13; VII, 9,3; doch kann es I, 96, 
2 auch Substantivum sein. Vielleicht I. 31, 3. Unklar ist mir vivasvan 
I, 187, 7 (pito rirdsva parratänim) und VII, 91 (102), 22 (agnim idhe 
vtvastabhil). Der Versuch Roths (Verh. d. VII. Or. C., arische S. S. 8) 
vivasva p. gleich virasratäyı p. zu setzen scheint, wie Bartholomae KZ. 
XXIX, 542!) so auch mir sehr zweifelhaft, 
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Manen war, und dass yamasya sädanam RV. X, 135, 7 das- 
selbe sei, wie sadanam vivasvatah, wofür I, 46, 13; V, 11,3 
u. s. w. auch kurzweg ‚Vivasvant‘ gesagt werde. 

Es ist zwar nicht wahrscheinlich, dass man ohne Wei- 
teres für ‚Kapelle des Yama’! sadunam vivasvalah sagen 
würde, auch wenn beiden gemeinsam Wettrennen veranstaltet 
wurden; aber es wäre vielleicht möglich. Was wir aber 
erwarten müssen, ist, dass vivasvatah sadane auch Vivasvant 
oder Yama wirklich verehrt wurden. Wir sehen aber in drei 
Stellen von fünf vivasvatıh sadane Indra angerufen; ') an 
der vierten (X, 75, 1)?) die Wasser; an der letzten (X, 
12, 7) steht kein bestimmter Name, "1 v. 6 wird Yama zwar 
erwähnt, angerufen aber Agni, und v. 5 resp. 8 finden wir 
Mitra-Varuna, Mitra, Aditi genannt. Es ist nun nicht grade 
wahrscheinlich, dass in der Kapelle Vivasvants zwar Indra, 
Apah, Agni, aber weder er selbst noch sein Sohn Yama an- 


1) I, 53, 1: ny ü su räcam pra mahe bharämahe 
gira indräya sadane vivasvatah ; 
nū cid dhi ratnam sasatam ivāvidan 
na dustulir drarinodesu çasyate ` 
HI, 34, 7: yudhendro mahnäa varivag cakara 
devebhyah satpatig carsanıprah | 
vivasvatah sadane asya tàni 
viprā ukthebhih kavayo grnanti ii 
HI, 51, 3: äkare vasor jaritä panasyate 
anehasah stubha indro duvasyati , 
vivasvatah sadana a hi pipriye 
saträsaham abhimätihanam stuhi | 
Alle drei Hymnen sind Indralieder. 
?) pra su va āpo mahimānam uttamam 
kārur vocäti sadane vivasvatah | 
pra saptasapta tredhä hi cakramuh 
pra srtvarinäm ati sindhur ojasä 'I (Nadistuti). 
2) yasmin devä vidathe mädayante 
vivasvatah sadane dhärayante | 
sürye jyotir adadhur mäsy aktün 
pari dyotanim carato ajasra |; (= AV. XVIII, 1, 35). 


AND 


berufen wird; darum glaube ich nicht, dass Pischels Be- 
merkung richtig ist. 

Wenden wir uns um Erklärung dieser für die Erkenntnis 
des Namens wichtigen Stellen an Säyana; so finden wir 
I, 53, 1 die Umschreibung paricarato yajamanasya s. yajñagrhe, 
III, 34, 7: vicesenägnihoträdikarmärthe vasato yajamänasya s. 
grhe; fast wörtlich ebenso III, 51, 3; X, 75, 1 wie I, 53, 1; 
X, 12, 7: manusyasya yajamänasya svabhüte sadane vedyäkhye 
sthäne An allen Stellen erklärt der indische Commentar 
Vivasvant also als den Opferer. Befragen wir den RV. 
selbst um den gewöhnlichen Ort des Gottesdienstes, so lautet 
die Antwort: däcuso grhe, im Hause des Opferers; also müssen 
dort auch die Sänger gestanden haben. III, 25, 4: 

agna indrac ca däcuso durone 
sutävato yajħñam ihopa yatam | 
IV, 49, 5: indräbrhaspati vayam 
sute girbhir havamahe | — 
6: somam indräbrhaspati 
pibatam däcuso grhe | 
II, 60, 5: dhiyesito maghavan däcuso grhe 
saudhanvanebhih saha matsvā nrbhih (in 

Aus dieser Antwort des RV., die mit den Erklärungen 
Säyanas übereinstimmt, dürfen wir als sicheren Gewinn ver- 
zeichnen, dass virasvant hier ein Name, natürlich ein Ehren- 
name, ist für den Opferer, und dass vivasvatah sadane soviel 
wie däcuso grhe bedeutet, das hat schon Myriantheus, 
Acvins H 6 ganz richtig erkannt 7 Nachdem dies festgestellt 
ist, dürfen wir auch in andern Versen V. als Bezeichnung 
des Opferers anzutreffen erwarten. Als Beispiele bieten sich 


1) I, 2, 6: väyav indrag ca sunvata ā ydlam upa niskrtam ı 
maksv itthå dhiya narä. :; II, 41, 2: gantäsı sunvato grham. i| LI, 
58, 9: tam pätam d gatam durone | ratho ha vam — sutävato niskrtam 
ägamisthah. 1 

2) Viel früher schon Rosen. 
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VIII, 6, 39;°) IX, 14, 5;°) 99, 2°) dar; denn wegen dhiyah, 
naptibhih, mat: muss sich in ihnen V. auf einen Menschen, 
nicht einen Gott beziehen und so hat Säyana es an allen 
drei Stellen mit ‚Opferer‘ erklärt Auch IX, 66, 8 ist hier 
anzureihen:*) denn nach Ausweis des ersten Päda ist der 
darin genannte ‚Wettlauf des Vivasvant‘ ein Wetteifer 
um die Gunst der Götter, nicht mit Wagen und Rossen, 
sondern mit Liedern (dhibhih), wie er z. B. in den S. 119 
beschriebenen Samsavas oder in den Worten spardhante 
dhiyah sürye na vigah IX, 94, 1 zum Ausdruck kommt" 
Man eifert um die Gunst der Götter im Hause des Vivasvant. 

Es ist klar, dass der Name V. auf den menschlichen 
Opferer von dem Gott übertragen sein und zwischen beiden 
eine Aehnlichkeit obwalten muss, die diese Uebertragung 
rechtfertigt. Sie ist, wie ich meine, ausgesprochen in dem 
Verse X, 12, 7 (S. 476), in welchem Vivasvant als der 
himmlische Opferherr erscheint," an dessen Sitz die Götter 
sich erfreuen und aufhalten. Er ist der Hausherr am 


1) mandasvä su srarnara utendra çaryanāvati | 
matsva vivasvato mati '; 
„berausche dich, o Indra, im Svarnara und am Qaryanävant; erfreue dich 
an Vivasvants (des Opferers) Lied.“ 
2) naptibhir yo virasvato 
gubhro na mämrje yuva | 
„der von den Fingern (cf. daca yuvatayah, yosanalı, svasärah) des V. ge- 
schmückt wird, wie ein schöner Jüngling.“ 
3) yadı vivasvato dhiyo 
harim hinvanti yätave || 
„wenn des Opferers Geschicklichkeit den Goldenen sendet auf seinen Weg.“ 
4) sam u tvä dhibhir asvarın 
hinvatih sapta Jaämayah ; - 
vipram Ājā vivasvatah | 
6) Unklar ist mir X, 65, 6, ob der Gott oder der menschliche Opferer 
gemeint ist: sã (gaur) prabruvāänā varunaya däguge devebhyo dāçad dha- 
vigä vivasvate, Ich würde denken, der Gott. 
e) Siehe Ludwig vol. IV, S. 406 (No. 423, v.7); Ehni, Yama S. 25. 
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Himmel, wie der Opferer der auf der Erde ist, und steht 
Val IV, 1} an der Spitze der als Vorbild gepriesenen 
Somapresser der Vorzeit. Der Avesta kennt ihn nur in der 
Gestalt eines frommen Opferers. Nun erklärt die ganze 
spätere Zeit, einschliesslich der Brähmanas, bis in die Yajus- 
samhitäs) hinein, Vivasvant mit so grosser Uebereinstimmung 
als Sonnengott, dass unsrer Erklärung dem RV. gegenüber 
von vornherein gewisse Schranken auferlegt sind. Vor allem 
wird ausgeschlossen, dass der vedische Vivasvant eine Be- 
zeichnung des Himmels gewesen sein könnte; denn so wenig 
sich Dyaus jemals zu einem Namen für Sonne oder Prthivi 
sich zu einem Namen Agnis entwickelt hat, ist bei Vivas- 
vant ein derartiger Bedeutungsübergang als glaubhaft hin- 
zunehmen. In demselben Grade ist die Ansicht, dass V. 
eine Personifikation der Morgensonne sci, unwahrscheinlich; 
denn sie erfährt keine Bestätigung durch irgend eine Stelle 
unsrer Samhitä, sondern stützt sich ausschliesslich ‘auf eine 
an sich ja richtige, aber für die Bedeutungslehre leicht 
trügerische Etymologie von vi-vas, ‚der aufleuchtende‘. Es 
ist also gar kein Grund von dem Sprachgebrauch der nach- 
rgvedischen Zeit dem RV. gegenüber abzugehen und eine andere 
Bedeutung als ‚Sonnengott‘ aufzustellen, welche in allen Fällen, 
wo der Gott gemeintist, ausreicht und in einigen notwendig wird. 
Der Sonnengott ist der Herr des Opfers. Die Brähmanas gefallen 
sich widerholt darin zu sagen, dass Visnu das Opfer sei 
und sprechen damit einen ähnlichen Gedanken aus. Da in 
Vivasvants Hause nach X, 12, 7 die Götter sich erfreuen, 
so muss er im Besitz von Soma sein. Damit stimmt überein, 
dass Soma Vivasvants Hausgenosse ist (IX, 26, 4, S. 466), 
dass Indra von Vivasvant die Somakufe herbeischafft (VIII, 


8.122. Auch X, 63, 1 (S. 487) ist zu vergleichen. 
23) Väj. S. VIII, 5. Siehe PW. Maitr. S. I, 6, 12 (105, 6). 
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72, 9, S. 329) und bei Vivasvant seinen Schatz niederlegt;!) 
auch im Avesta ist ja Vivanhvant der erste Verehrer Hao- 
mas. Der RV. gedenkt mehrfach des Somatrunks, den 
Indra im Hause des Sonnengottes nimmt. So ist an drei 
Stellen gesagt, dass Indra bei Visnu sich an Soma erfreue; ?) 
ausserdem kommen IX, 1, 6; 113, 3 in Betracht, wonach 
Süryas Tochter Parisrut reinigt oder den Soma bringt; denn 
auch dies weist auf die Behausung der Sonne hin; ferner 
die später anzuführende Erzählung, dass Indra in der 
Wohnung Tvastr’s Soma trinkt oder sich dort mit Gewalt 
des Tranks bemächtigt.) Tvastr heisst V, 41, 8 ein Väs- 
tospati und ist wahrscheinlich ein Sonnengött. 

Wenn der Name der Sonne, dieses himmlischen Haus- 
herrn, auf den irdischen übertragen ist, so ist dies boni 
ominis causa, mangalecchäyai geschehen. Schon im Rgveda 
spiegelt der Opferplatz die ganze Welt. Die ‚zehn Finger“ 
sind Jungfrauen, die Vedi oder Dhisana ist die Erde, der 
Soma der Mond, das Pavitra der Himmel: so konnte auch 
der Opferer, von dem aus ja die ganze Veranstaltung ge- 
schah, seinen Teil an der neugebauten Welt empfangen. 
Die Annahme solcher mangalyanamäni kommt im Ritual 
mehrfach vor. Nach Taitt. Br. II, 6, 6, 3 (Comm. S. 679) 


') TI, 13, 6: 
yo bhojanam ca dayase ca vardhanam — 
sa çevadhim ni dadhise vivasvati 
vigvasyaika īçişe sasy ukthyah |! 
2) VIII, 3, 8: 
asyed indro vaurdhe vrenyum Gro made sutasya visnawt ı 
VIII, 12, 16: 


yat somam indra vispavı yad va gha trita äptye | 
yad và marutsu mandase sam indubhih || 

X, 118, 2: 
tam asya (indrasya) vignur mahimänam ojas 
ancum dadhanvāän madhuno vi rapçate | 

3) IV, 18, 3; III, 48, 4. 
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muss beim Räjasüya der königliche Yajamäna seine Hof- 
beamten mit ihnen rufen. Die Gandharvas nehmen, um beim 
Opfer Glück zu haben, einen zweiten Namen an!) und das 
Çat. Br. bemerkt hierzu: ‚darum soll ein Brähmana, wenn 
er keinen Erfolg hat, einen zweiten Namen annehmen; denn 
sicherlich hat der Erfolg. der so weiss und einen zweiten 
Namen annimmt.‘?) Bei der Priesterwahl werden die als 
Priester in Aussicht genommenen Personen mit Göttern ver- 
glichen: „der Mond ist mein göttlicher Brahman, sei du der 
menschliche, der Aditya mein göttlicher Udgätr, du der 
menschliche.* Die Vergöttlichung des Opferers selbst tritt bei 
der Somaweihe, der Diksä auf, die im RV. noch nicht nach- 
weisbar ist, aber von der ganzen Yajuslitteratur gelehrt 
wird und darum ein sicheres Bild der indischen Anschauung 
gewährt. Çat. Br. III, 2, 2, 19 heisst es: ‚der, der sich 
weiht, naht den Göttern, er wird einer von den Göttern.?)‘ 
II, 2, 1, 39: „darauf ruft einer aus: ‚geweiht ist dieser 
Brahmane; geweiht ist dieser Brahmane.: Damit kündigt er 
ihn — den Göttern an. Grosse Kraft hat der, der das Opfer 
erlangt hat. Er ist einer von euch geworden.“ III, 1, 4, 1: 
„alle Sprüche bei der Weihe sind Erhöhungssprüche (aud- 
grabhanäni), da der, der sich weiht, sich von dieser Welt 
zur Welt der Götter erhebt.* Wir verlassen den Kreis 
gut indischer Anschauungen nicht, wenn wir an mehreren 
Stellen des RV. in vivasvant einen Opfernamen des Yajamana 
sehen, durch den er sich dem Kreis, in den er trat, eben- 
bürtig machte.®) 

t) Maitr. Samh. III, 8, 10 (109, 12): ta etāni dvitiyāni nämäany 
adhatta (2) mangalecchäyai somapitho nā upanamäd iti | tasmäd ete dvinä- 
mänah. Taitt. Samh. VI, 3, 1, 3. 

2) III, 6, 2, 24: tusmäd brahmano ’nrdhyamäne dvitiyam nima kur- 
vita | rädhnoti haiva ya evam vidran dvitiyam näma kurute | "Datt, 
Samh. Le dvināmā braähmano ’rdhukak. 

3 Ebenso § 10. 

4) Ueber die Diksä selbst siehe Lindner, die Diksä, Leipzig 1878. 

Die Weihe ist kein ursprünglicher Bestandteil des Somaopfers, 
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An fünf Stellen erscheint Agni als Vivasvants Bote; 
in einigen von ihnen ist es schwer die Entscheidung 
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sondern einer der vielen Zusätze, um die dasselbe im Lauf der Geschichte 
des Rituals bereichert worden ist. 

Das Wort diksa ist eine Desiderativbildung. Das Çat. Pr. selbst 
stellt es, wie es scheint, zu dih (III, 2, 2, 30: sa vai dhiksate vāce hi 
dhiksate yazjiäya hi dhiksate; siehe Weber, PW. s. v. dhiks, Eggeling 11, 
471), das PW. zu dote aber das Desiderativ sowol von dih als von daks 
dürfte anders lauten. Nach der Analogie von sah und sis, dubh und dhīps, 
dips wäre diks auf dah zurückzuführen, wenn man nicht dhiks zu erwarten 
hätte. Wir haben aus dem RV. zwei für die Beurteilung von diks wert- 
volle s-Formen von dah aufbewahrt, welche schon Prätigäkhya 4, 41 
(Benfey, kleinere Schriften ed. Bezzenberger vol. I, 308) verzeichnet 
sind und die Neigung dieser Wurzel ihre Aspiration abzuwerfen bekunden, 
nämlich daksi (Padapätha dhaksi) I, 141, 8; (duksu P. dhaksu) I, 4, 4 
und ein Aorist. Part. daksat I, 130, 8; U, 4, 7 (wozu man noch aduksat, 
duduksan von duh u. a. vergleiche); es ist auch nicht ausgeschlossen, 
dass daksat II, 4, 7 und daksi selbst Verbalformen sind. (Siehe Ludwig 
3, n. 252, 13; 284, 7). Hieraus folgt, dass wir keinen Verstoss gegen 
die vedische Grammatik begehen, wenn wir diks mit Whitney? 1030 als ein 
Desiderativ zu dah ansehen, das ja in der ved. Zeit kein Desid. besitzt. Es 
fragt sich nur, wie wir die Bedeutung von dikså Wunsch sich zu verbrennen’ 
mit der gewöhnlichen Anwendung des Wortes in Einklang bringen. Hierauf 
ist zunächst zu erwidern, dass mit diksa das ja unverkennbar von der 
Wurzel tap ‚brennen‘ abgeleitete tapas häufig zusammensteht (s. PW. und 
Lindner, S. 15 a. E.), beide Begriffe sich also ergänzen dürften und zwar 
etwa in der Weise, dass das eine ‚den Wunsch sich zu verbrennen‘, das 
andere ‚die Handlung des Sichverbrennens‘ bedeutet. Behalten wir für 
tapas die gewöhnliche Bedeutung ‚Busse, Askese‘ bei, so würde diksü der 
‚Wunsch nach Busse, Askese‘ sein. Ich glaube, dass das aber nicht ge- 
nügt und dass dies erst die blassere Bedeutung der späteren Zeit ist. 
Die Herren der Somaweihe, die diksäpälau, sind Agni der Feuergott (Ati. 
Brāhm. I, 4, 10; Lindner 5. 41) und Visyu, der Sunnengott. ‚Dadurch, 
dass er sich weiht, wird er Visnu‘ heisst es Çat. Br. IMI, 2, 1, 17. Für 
diese Götter wird man sich auch ursprünglich geweiht haben. Nun geht 
aus den angeführten und anderen Aussprüchen des Çat. Br. hervor, dass 
man den Geweihten zu den Göttern gehen, einen von den Göttern werden 
zu lassen glaubt. Mit anderen Worten, die Weihe gehört ur- 
sprünglich in das Ritual des freiwilligen Feuertodens. 
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zu treffen. ob der Opferer oder der Gott mit Vivas- 
vant gemeint sein soll. Klar liegt die Sache I, 58, 1;)) 


Dieser Tod war iu Indien nicht selten. Wir wissen durch die Griechen, 
(Strabon 712 ff, Duncker 111° 323. 389), dass die indischen Weisen, 
wenn sie in Krankheit fielen, sich Scheiterhaufen errichten und darauf, 
ohne sich zu rühren, verbrennen liessen. Speciell überliefert ist uns der 
Name des Kalanos von Taksacilä im Gefolge Alexanders, der den frei- 
willigen Feuertod starb. Diese Sitte hat nicht überall in Indien Billigung 
gefunden: denn Yajnavalkya tadelt III, 154 die, die sich bemühen ‚zu 
verhungern, ins Fener zu gehen oder sich ins Wasser zu stürzen.‘ Noch 
einige andere Momente machen die hier behauptete ursprüngliche 
Bedeutung der Diksaniyä-isti glaubhaft. Es wird nach der Diksä ein 
dem Agnistoma einverleibtes Tieropfer für Agni-Soma dargebracht, das 
an die Stelle des Agni-Visnu geupferten Menschen getreten zu sein scheint. 
Denn die Maiträyani sagt III, 7, 8 (87, 13): yo diksate sa và etenaiva 
pagumätmänım niskrinite  sthülah piva syad ätmano niskrityai ; tasmäd 
agntsomiyasya pagor nägltaryam ` puruso hy etenätmänam niskrinite | 
tusmäad agqnisomiye samsthite yajamänasya grhe ’ritauryam ! tarhi niskrito 
’arnah. Ebenso heisst es Ait. Br. II, 3, 11: tad ähur nägnisomiyasya 
paçor açuiyat ` purusasya va eso 'çnaāti yo ’ynisomiyasya pagor agnäti | 
yajamıno hy elenätmäanam niskrinita itë und das Brähmana fügt hinzu: 
tattan nädyrtyam. Vergleiche auch Kaus. Br. X, 3. 

Im Çat. Br. finden sich einige weitere Angaben, die auf die Be- 
deutung der Diksä Licht werfen. III, 2, 2, 27 ff. wird gesagt, dass der 
diksita nicht in gewöhnlicher Weise sprechen solle, sondern ‚stammelnd‘: 
atha parihvalan vacam vadati na manusim prasrtam. Die Bedeutung 
dieses Branches lässt sich nur vermuten; ich würde glauben, dass den 
Scheiterhaufen nicht nur indische Weise freiwillig bestiegen, sondern auch 
gefaugene Angehörige feindlicher Stämme als Opfer für die Götter. An 
diesen Brauch könnte die Vorschrift von dem stammelnden Reden er- 
innern; denn es soll wol die Sprache der Feinde, der mrdhraväc, vorstellen. 

Mit der Milderung der Sitten verblasste die ursprüngliche Bedeutung 
der Diksäceremonie. Sie wurde als einleitende, nur noch symbolische Weihe 
mit allen grüsseren Opfern verbunden und diksd wie tapas erhielten einen 
den milderen Sitten entsprechenden Sinn. 

1) nū cit suhojā amrto ni tundate 

hota yad düto abharad vivasvatak 
vi sädhisthebhih pathibhi rajo mame 
d devatata harisa vcivasati ` 
31* 


a 
V, 11, 3;) VII, 39, 3;?) denn in diesen Versen weisen die 
übrigen Angaben auf den Gott, der als Opferfeuer die Gaben 
des Yajamana zu den Göttern bringt. Etwas mehr Schwie- 
rigkeiten bietet v. I, 31, 3.) In ihm steht der Imperativ 
bhava. Ich bin der Meinung, dass wir auf Grund der 
folgenden drei Imperfecta arejetäm, asaglınor, ayajas be- 
rechtigt sind mit Bergaigne®) für bhava das Int. bhavas zu 
schreiben,?) dessen Auslaut vor dem s- des nächsten Wortes 
leicht verloren gegangen sein kann. Damn lautet die Ueber- 
setzung: ‚du, o Agni, wurdest zuerst Mätaricvan offenbar 
für den Vivasvant.‘ Ein Zweifel, ob nicht letzteres als Ad- 
jektiv zu Mätarievan zu fassen sei, wird durch VI, 8 4 
beseitigt, wo Vivasvant und Mätarievan deutlich geschieden 
sind.°%) Da wir nun wissen, dass Mätarievan wie die Bhrgus 
das Feuer den Menschen vom Himmel brachten,’) muss Vi- 
vasvant in unserer Stelle der menschliche Träger dieses 


d asamıny?sto Jiyase matroh çucir 

mundrah kavır ud atistho vivasvatah ; 
ghriena tvavardhayunn agna huta 
dhümas te ketur ubhurad divi çritauh 

agne manmäant tublhyam kam 

ghrtum na Juhva asanı ` 

sa deresu pra cikiddhi 

tvam hy asi pürvyah gieco dūto vivasvatal — 7 


He 
w” 


1 tvam agne prathamo melarigvane 
wir bhara sukratūyā vivasvate | 
arejetim rodust hotreürye 
asaghnor bhäram ayajo maho vaso ` 
4) I, 55. 
5) Siehe auch v. 1: team agne prathamo ahgira rgir devo devanım 
abharvak. 
6) apūm upasihe mahrza agrbhnata 
viço rājāūnam upa tasthur rgmiyam | 
dg düto agnim abharad vivasvatah 
vaiçyānaram mätarigvä parävatah || 
P.W.s.v. Bergaigne I, 52 ff. Siche RV. I, 9, 6. S. 60. 


485 
Namens sein, also der Opferherr, wahrscheinlich der mythische 
erste Opferherr, den man als Vorbild des ÖOpferers rühmt. 
Dadurch wird auch für VI, 8, 4 die gleiche Bedeutung des 
Wortes wahrscheinlich; Mätaricevan ist der Bote, der aus 
der Ferne für den Opferherrn das Feuer holt oder einst 
geholt hat: ‚als Bote Vivasvants brachte Mätaricvan aus 
der Ferne den Agni Vaicvänara.‘ Achnlich ist wol die 
Situation IV, 7, 4 aufzufassen; nur dass hier die Agni 
holenden Freunde die Ayus sind:!) ‚des Opferers schnellen 
Boten, der über alle Menschen?) ist, haben einst als 
glänzenden (?) Strahl für jedes Volk die Ayus geholt.‘ 
Die Möglichkeit einer andern Deutung ‚sie brachten den 
schnellen Boten von Vivasvant‘ ist formell nicht ausge- 
schlossen; sachlich erscheint sie mir mit Rücksicht auf die 
ersten fünf Verse wenig wahrscheinlich. Unentschieden 
bleibt die Deutung in X, 21, 5.°) 

Zwischen der zweiten Gruppe von Versen und der ersten 
zeigt sich, wenn wir genau zusehen, in Bezug auf die Be- 
deutung von V. ein Unterschied. Während es dort schlecht- 
hin den Opferer bezeichnet, hat es hier, nach Ausweis der 
begleitenden Präteritalformen, mehr den Charakter eines 
Eigennamens und steht auf fast gleicher Linie mit dem 
mytlischen Opferer des Avesta oder dem Manu Vivasvant, 
der Val IV, 1 gepriesen ist. 

Wenn wir zu den Stellen übergehen, die von Gott Vivas- 


d äcuem dūtam rirasvalo 
vigeäd yag carsanir abhi | 
d Jabhruh ketum äyavo 
bhrgavänam vigevige. JI 
2) Delbrück, AI. Syntax 449. 
gd agnir jāto atharrand 
vidad vigvänı kāvyā ; 
bhuvad düto vivasruto — vi vo made — 
priyo yamasya kāmyo vivaksase. 
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vant sprechen,!) so zeigt sich, dass von ihnen wenig Auskunft 
über seinen sonstigen Charakter zu erhalten ist. Er ist 
eben für die vedische Zeit kein lebendig empfundener Gott 
mehr gewesen. I, 46, 13 ist gesagt, dass die bei Vivasvant 
wohnenden Acvins herbeikommen sollen;?) somit wird hier 
der himmlische V. gemeint sein; denn dieser ihr Aufenthalt bei 
Vivasvant ist offenbar mit dem pitur yonä gleichbedeutend, 
von dem VIII, 9, 21°) gesprochen wird. Wer unter dem 
Vivasvant oder ‚pitr‘ zu verstehen, geht aus keinem von 
beiden Versen hervor. Da die Acvins sonst divo napätä 
heissen, könnte man glauben, dass hier eine Stelle vorliege 
— es würde die einzige sein, — die Dyaus und Vivasvant 
gleichzusetzen gebietet. Indes ist das bei der Leichtigkeit, 
mit der die Bilder des vedischen Kaleidoskops wechseln, 
ein zu rascher Schluss. Der Mond heisst Sohn von Himmel 
und Erde, der Sonne; Spross der Wasser, selbst Parjanyas; 
wir dürfen daher nicht die Möglichkeit aus dem Auge ver- 
lieren, dass auch die Acvins, was immer ihre ursprüngliche 
Bedeutung sein möge, ebenso gut Söhne der Sonne, wie des 
Himmels sein können; denn die eine Fassung schliesst die 
andere nicht aus. Bestimmend, an der Deutung Vivasvants als 
Sonne auch hier festzuhalten ist — ausser dem klassischen 
Sprachgebrauch — für mich die nahe und oft hervorgehobene*) 
Beziehung der Acvins zu der Tochter Süryas, die beim 
Svayamvara sie zu Gatten wählt und ihren Wagen besteigt. 
Das wird sie natürlich in ihres Vaters, des Sürya, Hause getan 
haben, in welchem doch die Gattenwahl vor sich gehen 
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D Ausser 11, 13, 6; VIII, 72, 9; IX, 26, 4; X, 12, 7 Seite 479. 480. 

2) vävasänd vivasvati 
somasya pityā gd 
manusvac chumbhü dé gatam || 

2) yan ninam dhibhir acvinä 
pitur Moud nistdathah | 

t$) U. a. Bergaigne II, 487; Pischel Ved. Stud. I, 29, 


— 


__487 


muss und dazu passen die Worte unsers Verses vävasanä 
vivasvati vollständig. Die Freier der Sonnentochter wohnen 
eine Zeit lang in Süryas Hause. Noch an einer zweiten 
Stelle sind Acvins und Vivasvant verbunden; auch sie fügt 
sich ganz der Annahme, dass dieser die Sonne sei.!) Als 
Sonnengott erscheint Vivasvant auch VIII, 56 (67), 20°) — 
er ist daselbst inmitten der Adityas genannt?) —, IX, 10, 5, 
wo die Schönheit der Somatropfen, der ‚Süras‘ mit der der 
Morgenröte und des Vivasvant verglichen wird,*) ferner 
vielleicht I, 96, 2,5) sowie I, 139, 1;°) X, 63, 1,7) worin der 


DA 39, 12: 
d tena yütam manaso Jurtyasä 
ratham yam vam rbhavag cakrur agvinü | 
yasya yoge duhitä jäyate dirah 
ubhe ahani sudine virasvatah il 

Zu Päda d) ist zu beachten, dass die Sonne Tag und Nacht schafft, 
wie aus I, 115, 4 und den Savitrhymnen indirect hervorgeht. Vgl. dazu 
(at. Br. X, 5, 2, 4: asau vä ddityo vivasvän esa hy ahorätre vivaste. 

2) mā no hetir vivasvatah 

ädityah krtrimā çaruh | 
purā nu jaraso vadhit || 
Vgl. dazu Çat. Br. II, 3, 3, 7. 

3) Out, Br. III, 1, 3, 4 wird aus Märtända, Aditis achtem Sohn, Vi- 
vasvant Aditya gebildet. Taitt. Br. I, 1, 9, 3 sind Indra und Vivasvant 
als Söhne Aditis genannt. 

1 äpänäso vivasvatal 

Jananta usaso bhagam | 
sūrā anvam vi tanvate ii 
Siehe S. 462, Anm. 1. 
5) vivasvatü cakgasãå dyam 
upag ca (agnir ajanayat). 
Es hindert nichts zu übersetzen ‚mit der Sonne, seinem Auge.‘ 


e) yad dha krāņā rivasvati 
nābhā samdäyi navyasī | 
" parävato ye didhisanta äpyam 


manupritäso Janimä vivasvatah ! 
yayäter ye nuhusyasya barhigi 
devä äsate te ot bruvantu nah |l 
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Mensch als Vivasvants Nachkomme bezeichnet ist. Die 
Richtigkeit dieser Erklärung der letzten beiden Verse wird 
durch die Aussage der nichtrgvedischen Litteratur verbürgt, 
welche deutlich ausspricht, dass der Sonnengott der Stamm- 
vater der Menschen ist. So sagt Taitt. Samh. VI, 5, 6, 2: 
(viwasvän ädıtyas) tasya vā iyam Droid yan manusyäh, Çat. Br. 
III, 1, 3, 4: sa vivasvan ädityas tasyemäh prajah, während andere 
Texte meinen, dass die Menschen die Untertanen des Manu 
Vaivasvata sind.!) Mit diesen Angaben sind jene beiden 
Verse I, 139, 1 und X, 63, 1 zu verbinden, soweit ihr nicht 
sehr klarer Wortlaut einen Schluss gestattet. Den ersten 
übersetze ich mit Pischel, Ved. Stud. I, 70: ‚wenn aufs neue 
unser Nabel verknüpft wurde mit dem Nabel bei V.‘,?) den 
zweiten zögernd so: ‚die von Manu (Vivasvant) erfreut aus der 
Ferne Vivasvants Geschlecht sich als Freunde zu erhalten 
suchen, die Götter, die auf der Opferstreu des Y. N. sitzen, 
sollen für uns sprechen.‘ Wie I, 109, 7 u. a. Verse zeigen" 
kennt der RV. schon die Verwandtschaft der Sonne mit den 
Manen oder dem Menschengeschlecht. 

Fassen wir die vorstehende Untersuchung über Vivas- 
vant zusammen, so ergibt sich als Resultat folgende Bedeutung 
des Wortes: 

1) Sonne, Sonnengott. 

2%) Name eines mythischen Opferers (ursprünglich 
der Sonnengott, welcher zu einem mythischen Opferer 
herabsank)). 

2b) Ehrenname des gewöhnlichen Opferers. 


En nn an m an 


1) Çat. Br. XIII, 4, 3, 3. Cänkh. Gr. S. XVI, 2, 1; Av. X 71 
2) rond ist dunkel. 


a S, 400. 
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b. Yama. 


— nn 


Als der vornehmste unter Vivasvants Geschlecht, als 
der erste unter den ‚Sterblichen‘, erscheint Yama, der den 
Menschen einst vorausgegangen ist und ihnen den Pfad zum 
Himmel zeigte. Der RV. nennt X, 14, 5 ausdrücklich Vivas- 
vant seinen Vater: vivascantam huve yah pitä te und Yamas 
Beiname Vaivasvata sagt dasselbe. Die vedische Litteratur 
ist arm an Stellen, die sein Verhältnis zu Vivasvant näher 
beleuchten. Wir besitzen nur einige Verse des AV., welche 
V. und Yama als Götter behandeln, und diese bekunden 
einen völligen Gegensatz zwischen beiden: XVII, 3, 61. 62 
und 2, 32: 

eirasvän no abhayam kraotu 

vol suträmä Jiradänuh sudäanuh | 
theme virä bahavo bhavantı 

yomad urravan mayy astu pustam ʻi 


„Vivasvant schaffe uns Sicherheit, der trefflich schützend ' 
schnell und reichlich gibt. Hier mögen zahlreiche Männer 
sein, bei mir Wohlstand an Rindern und Rossen.“ 


62: viwasvan no amrtatve dadhätu 
paraitu mrtyur amrtam na aitu | 
imān raksatu purusän à jJarımno 
mo sc esäm asaro yamam guh || 


„V. verleihe uns Unsterblichkeit. Fortgehe der Tod und 
Unsterblichkeit komme. Unsere Leute schütze er bis ins 


Alter. Nicht soll der Unseren Leben zu Yama gehen.“ 
XVIII, 2, 32: 


yamah paro ‘varo vivasväan 

tatah param näti paçyämi kim cana | 
yame adhvaro adhi me nirısto 

bhuvo vivasvan anvätatana || 
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„Yama ist der höhere, der niedere Vivasvant; darüber 
hinaus ersehe ich nichts. Auf Yama ist mein Opfer gestellt. 
Die Welten hat Vivasvant beschienen.“!) 

Wenngleich beide, wie es scheint, nicht aus dem- 
selben Gedankenkreise hervorgegangene Verse nicht den 
Grundcharakter des Götterpaares aufzuheilen vermögen, so 
haben sie doch insofern Wert, als sie der bekannten Auf- 
fassung Yamas als des ersten Menschen durchaus wider- 
sprechen; denn es ist nicht wahrscheinlich, dass er danu 
ein Träger des Opfers geworden sein würde. 

Es hat nicht an Versuchen gefehlt, die Gestalt des 
Herrschers im Reiche der Seligen, des indischen Todesgottes 
zu ergründen. Je nachdem man seinen Ausgangspunkt von 
Naturerscheinungen nalım oder von dem Ausspruch des AV., 
dass Yama zuerst von den Menschen gestorben sei, ist man 
zu der Auffassung, dass er ursprünglich ein Gott oder aber 
ein Mensch, ein Stammvater der Menschheit gewesen sei, 
gelangt. Der, welcher die zweite Ansicht zuerst mit Be- 
stimmtheit vertreten hat, ist Roth?) gewesen, und ihm ist 
eine Reihe von Gelehrten nachgefolgt, als zeitlich letzter 
unter ihnen Scherman, der in einer vortrefflichen Unter- 
suchung die Erscheinung Yamas in der späteren Litteratur 
verfolgt hat" Es ist notwendig die Stellen zu prüfen, von 


1) anu-ätatäna von Soma VIII, 48, 13; von der Morgenröte IV, 52, 7 
(ohne anu). Siehe auch I, 35, 7: Avedänim süryah kaç ciketa katamām 
dyäm ragmir eut tatāna. 

2) ZDMG. IV, 425 ff. Ind. Stud. XIV, 392. 

"Eine Art visionärer Hölleuschilderung aus dem indischen Mittel- 
alter‘ in der Festschrift für K. Hofmann, Erlangen 1890. S. 573 ft. 

In den Proceedings AOS. May 1891 sprach, wie ich der Academy 
(1891, Nr. 991) entnehme, Hopkins über ‚the development of the Vedic 
Yama from an earthly king of the blessed to a Lord of the Hell‘ ‚The 
process was the result of the Indracult. Indra became the chief god and 
Yama was put down.‘ 
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denen diese Erklärung ausgegangen ist. Alle überragt AV. 
XVII, 3, 13 an Bedeutung: 

yo mamära prathamo martyänänm 

yah preyāya prathamo lokam etam | 

vaivasvatam samgamanam janānām 

yamam rājānam havisa saparya ||”) 
„der zuerst starb von den Sterblichen, der zuerst hinging 
zu diesem Ort, den Sohn des Vivasvant, den Sammler der 
Völker, König Yama verehre mit Havis.“ Weniger wichtig. 
weil weniger verständlich, ist RV. X, 13, 4: 

priyām yamas tanvam prārirecīt || 
„seinen lieben Leib gab Yama hin.“ ?) Wenn jener erste Vers 
auch jeden Zweifel an seinem Inhalt ausschliesst, so ist 
es bei seiner Bedeutung doch notwendig, an seinem Wortlaut 
mit pedantischer Strenge festzuhalten, weil jede noch so 
leise Abweichung davon unvermerkt auf einen Abweg führt. 
Von diesem Wortlaut ist man aber abgewichen, als man ihn 
für den ‚ersten Menschen‘ erklärte oder gar sagte, dass 
er im RV. ‚überall als der erste verstorbene Mensch‘ ange- 
sehen werde; denn das ist keineswegs der Fall. Es heisst 
nicht, dass Yama prathamo jandnäm, sondern nur, dass er 
prathamo martyānām war, und, wenn auch der Unterschied 
zwischen beiden Worten sehr unerheblich ist, weil alle 
Menschen sterblich sind, so ist er doch vorhanden, weil 
nicht alle Sterblichen zugleich Menschen sind. Der Veda 
ist sich dieses Unterschiedes sehr wohl bewusst; denn er 
nennt Yama zwar einen martya, aber niemals einen jana 
oder manusya. Dies ist aber von Bedeutung. Denn martya 
waren am Anfang auch die Götter, nicht aber jana); martya 


!) So ist für saparyata zu lesen. 

2) Siehe iber die Schwierigkeiten dieses Verses die guten Bemerkungen 
Ludwigs ‚Ueber die Kritik des Rgvedatextes‘ 8. 47. 

3) Çat. Br. II, 2, 2, 8; XI, 1, 2, 12: martyā ha vā agre deng äsuh. 
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waren die Rbhus,') die Genien der Jahreszeiten, die Prajä- 
pati zu Unsterblichen erhob, und doch keine Menschen; wir 
müssen also darauf bestehen, jenen ersten Päda zu über- 
setzen und zu deuten, wie es der Wortlaut verlangt: ‚Yama 
starb als der erste der Sterblichen.‘ Es folgt daraus nicht, 
dass er der erste der Menschen gewesen sei. Auch 
Kaorwe heisst Ivyrós, ein orregua Yrarov und war doch ein 
Dioskur.?) Baldur wird erschlagen und war ein Gott. In 
der Tat zeigt sich fast an allen Stellen?) eine deutliche 
Unterscheidung Yamas von den Pitaras; sie wohnen zwar 
mit ihm vereint, er speist mit ihnen;*) aber er ist immer 
ihr König und Herr, nie ganz ihres Gleichen und heisst nur 
einmal, in einem ganz andern Zusammenhange, vielleicht 
selbst ein oa" Man wird einwenden, dass AV. XVII, 
4, 55 (Taitt. Ar. VI, 6, 2)°) deutlich von einem „Palast“ 


1) Ait. Br. VI, 12, 3: Prajäpatir rai pita rbhün martyan sato 
’martyän krteä. RV. IV, 33, 4: amrtateam ägub. 2: deväanäm upa sa- 
khyam äyan u. s. w. Kägi, RV. S. 54. 

2) Roscher, Ausführliches Lexikon I, 1159. 

3) Ausgenommen vielleicht AV. XI, 6,11: pitřn yamagresthän brutal 
das ist aber wol dasselbe wie yamarajnah pitfn ib. XVIII, 2, 46. 

A 15, 8: 

tebhir (pitrbhih) yamalı samrarano havriùsi 
uçann wadbhih pratikämam attu |! 
X, 135, 1 siehe nächste Anmerkung. 
5) X, 135, 1: 
yasmin vrkge supalāçe devaih sampibate yamak ı 
aträ no viçpatih pitå puränän anu venuti || 

Doch beanstandet Ludwig, ‚Ueber Methode‘ S. 42 die Beziehung 
von pitä auf Yama. 

6) yathā yamäya harmyam 

avapan pañca mānavāł | 

evä vapāmi harmyam 

yathā me bhürayo ’sata 
‚wie für Yama die fünf Menschengeschlechter eine Burg errichteten, so baue 
ich eine Burg, damit zahlreichere mir zugehören.‘ v.1, evam — yathäsäma 
jWwaloke bhürayalı. 


493 


des Yama spreche, den Ehni richtig als ein Grabmal deutet.!) 
Indes gibt schon der Ausdruck, dass ‚fünf Mänavas‘ ihm 
dieses harmya schichteten, dem Ganzen cin mythisches 
Gepräge. Man kannte in Griechenland das Grab des 
Dionysos;?) in Argos wurde Kastors Grab verehrt.) Somit 
würde unser Vers nichts beweisen, selbst wenn es sich 
in ihm um ein wirkliches Haus, eine sagenhafte Grab- 
stätte Yamas handelte. Das ist aber nicht der Fall. Wir 
kennen nur die Sage, dass Yama einst gestorben sei und 
ihr fügte leicht sich eine Erzählung von seiner Bestattung 
an. Damit entfallen der Ansicht, die in Yama den ersten 
der Menschen sieht, ihre kräftigsten Stützen; denn die 
übrigen Stellen sind noch weniger im Stande sie zu tragen, 
weil sie noch weniger den Yama martya betonen.) Wenn 
es RV. X, 14, 1. 2 heisst, dass er vorausgezogen sei und den 
Weg für uns gefunden habe,*) so zeigt das Beispiel des 
Eguns (grote klar, dass zu dieser Rolle nicht ein 
erster Mensch vonnöten ist.) Der Gott, den der Mythos 


t) Dies wird durch Kauc. S. 86, 11 bestätigt, wonach der Spruch 
bei dem beim Pitrmedha aufgeschichteten Cmacäna verwendet wird. Auch 
im Taitt. Ar. steht er inmitten lauter dem Todtenkult gewidmeter Verse. 

?) Roscher, Ausführl. L. I, 1034. 

» ib. 1165. 

*) Keine Bedeutung hat X, 14,7 yamam paçyäsi varunam ca devam 
(Hübschmann, Jahrbücher f. prot. Theol. V, 206; Scherman 1. c. 580.) 
Man kann sich aus RV. III, 20, 5: agnim usasam ca devim ; brhaspatim 
savitāram ca devam überzeugen, dass solchen Wendungen kein Wert zu- 
kommt; denn Agni und Brhaspati sind sicher ebenso gut deva wie Usas 
und Savitr. 

6) 1. pareyıwänsam pravato mahir anu 

bahubhyah panthām anupasparänam ` 
2. yamo no gältum prathamo viveda. 
Auch Soma ist ein gātuvid, gätuvittama (S. 403). 

6) Einen Beweis für die Rothsche Ansicht sieht Zimmer AIL. 

S. 415 (und nach ihm Kägi) in RV. VII, 33, 12: yamena tatam paridhim 


494 


einst sterben liess, konnte zum Führer der Verstorbenen 
ins Lichtreich werden. 

Ehni hat S. 82 darauf aufmerksam gemacht, dass X, 
51, 1 der deva ekah, der Agni findet (wegen v. 3) Yama 
sein muss, und dass dieser X, 64, 3 mitten unter Naturgöttern 
steht (S. 48). Das ist zwar nicht wesentlich, aber doch 
nicht ohne Bedeutung. 

Diese hier gegen die Rothsche Annahme entwickelten 
Gründe finden eine sehr wesentliche Ergänzung in dem 
Widerspruch, in den diese sich mit dem Bericht des Avesta 
setzt. Als Zaratluustra den Haoma fragt, wer iln zuerst 
unter den Menschen gepresst habe, erwidert er: vivanhao 
mäm paoiryo masyö hunüta und als Lohn ward ihm zu Teil, 
dass ihm Yima als Sohn geboren wurde Wir haben kein 
Recht, diese Erzählung des 9. Yasnakapitels für geringer 
als jene Atharvedastelle zu halten; danach war Vivanhıvant 
der erste Mensch. Was ist richtig? Die Antwort lautet: 
keins von beidem! 

Wir wissen aus dem RV., dass Vivasvant einst em 
Gott gewesen ist und der Avesta hat ihn nicht nur zu einen 
Sterblichen, sondern zu einem Menschen gemacht. Das lässt 
hineinblicken in die Entwicklung mytlischer Gestalten und 
zeigt den Weg, den die Götter zu den Menschen nehmen. 
Wenn die iranische Sage den Sonnengott zum ersten der 
Haoma pressenden Menschen machte und Yima zu dessen 
Sohn, so hat der Veda zwar auch (diesen Pfad betreten, ihn 
aber niemals ganz zurückgelegt. Er hat dem Vater einen 
Teil des Glanzes seines Sonnenreiches bewahrt und auch dem 
Sohn die Attribute seines himmlischen Königtums noch 
strahlender als der Avesta erhalten. 

Bei dieser Auseinandersetzung hat die von Yama und 


nn nn ans nn 


rayısyann apsarasah pari jajñe vasısthah; mir ist vollständig unerkennbar 
warım. 
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Yamialsdem ersten Menschenpaar sprechende Hymne X, 10 keine 
Berücksichtigung gefunden. Die scharfsinnigen Bemerkungen 
E. H. Meyers, welcher Yami für eine spätere Schöpfung 
gleich Indräni oder Varunäni erklärt 11 verdienen vollen 
Beifall und Scherman spricht mit Recht von einem ‚ten- 
denziösen‘ Hymnus. Der Avesta erwähnt eine Schwester 
Yimas nicht, erst der Bundahis?) und es scheint mir vom 
kritischen Standpunkt nicht vorsichtig, wenn wir, die stets 
schöpferische Kraft der Sage ausser Acht lassend, diese 
Schwester Yimak, die einmal allerdings mit ihrem Bruder 
das erste Menschenpaar erzeugt, aber auch die Mutter der 
Affen und Bären wird, mit Yami zusammenstellen, die einmal 
in einer schwer zu beurteilenden Hymne als Mutter des 
Menschengeschlechts erscheint. Wenn es auffallend ist, dass 
der Avesta Yimak nicht kennt, so weist die RV. X, 10, 4 
hervorgehobene Abstammung Yamas und Yamis von gan- 
dharvo apsu und apyä ca yosä auf einen ganz andern 
Mythenkreis, der zum Vater dieses Yama den Gandharven, nicht 
den Vivasvant macht. Wenn auch Gandharve eine Bezeich- 
nung der Sonne sein kann, so liegt doch auf der Hand, dass 
es hier in erster Linie auf Namen ankommt; denn eine so 
fest gewordene Genealogie wie Yama, des Vivasvant Sohn 
kann nicht übergangen werden: die Verwertung eines Liedes 
wie das in Rede stehende führt meiner Meinung nach daher 
vom rechten Wege ab? 

Das Ergebnis dieser Erörterungen ist die Notwendigkeit 


!) Gandharven-Kentauren S. 229. 

2) Spiegel, Er. Alt. I, 527. 

3) Wer Yami ist, lässt sich aus vedischen Zeugnissen nicht fest- 
stellen. Väj. Samh. XII. 63 erscheint sie mit Yama im höchsten Himmel 
vereint. Ehni hat sie (S. 58) als Mondgöttin zu erweisen gesucht. Dann 
würde sie die Gemahlin des Mondgottes sein, nicht der Mond selber, 
der (ef. Soma, Sarasvant, Agni etc.) stets männlich ist. Warum es TS, 
II, 3, 8, 3 heisst agnir vāra yama iyam yamī weiss ich nicht. Die 


9 

Yama als Personifikation einer Naturerscheinung anzu- 
sehen. Ueber deren nähere Bestimmung gehen aber die 
Meinungen sehr auseinander.') Elni hat diese Frage aufs 
gründlichste erörtert und ist unter geschickter Bekämpfung 
der entgegenstehenden Ansichten ?) zu dem Resultat gekommen, 
dass er ein Sonnengott sei; aber die Bestimmung entbehrt 
der Schärfe; denn wenn er S. 56. 109 unter Yama die auf- 
gehende oder auch die Frühlingssonne, S. 64 ff. dagegen die 
untergegangene Sonne versteht, so liegt darin ein Wider- 
spruch, den Ehni wol selbst empfunden,?) aber nicht be- 
glichen hat. 

Mich trennt von Ehnis, schon früher von M. Müller 
ausgesprochener Erklärung die Deutung Vivasvants als 
Sonnengott, welche sehr wesentlich in Rücksicht auf die 
Uebereinstimmung mit der gesammten indischen Ueber- 
lieferung zu wählen ist und für Yama, Vivasvants Sohn 
natürlich eine gleiche Deutung ausschliesst. Ferner ist zu 
wenig Nachdruck auf jene Vedastellen gelegt worden, die 
in nicht misszuverstehender Weise ihn zum ersten der 
Sterblichen machen; es muss der Gott gesucht werden, dessen 
Sterben typisch war. Beiden Bedingungen entspricht der 
Mond. Er ist der Sonne sterblich Kind. Das Verhältnis 


spätere Litteratur erklärt Yami als Yamunä; dann würde sie sich zu 
Yama, wie Sarasvant zu Sarasvati verhalten. Uebrigens ist zweifelhaft, 
ob die Yami in X, 10 mit der Göttin zusammenzustellen ist. 

1) Die Litteratur ist bei Scherman zusammengestellt. 

2) So derjenigen von Bergaigne. Es ist hinzuzufügen, dass dieser 
Forscher später (in dem Lexicon seines von V. Henry herausgegebenen 
Manuel véd. S. 283) dieselbe Ansicht ausgesprochen hat, wie die, welche Ehni 
verteidigt: Yama, incarnation du soleil couché ou nocturne qui s'enfonce 
dans les profondeurs de la terre, et conséquemment Dieu des morts. 

DR 114. ‚Es kommt so selbst zu einer scharfen Gegenüberstellung 
der sichtbaren Sonne mit der von ihr beleuchteten Welt und Yamas, des 
unsichtbaren Herrschers mit seinem jenseitigen Reiche.‘ 
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von Sonne und Mond als Vater und Sohn ist oben 
durch eine Reihe sicherer Stellen hinreichend charakterisirt 
worden, um an der Möglichkeit einer solchen Vorstellung 
keinen Zweifel zu lassen. Nicht nur der Gedanke, dass der 
Mond gleichsam eine ‚junge Sonne‘ zu sein scheint, eine 
‚Nachtsonne‘, sondern die realere Wahrnehmung, dass er 
allmonatlich von der Sonne aus gleichsam seinen Lauf 
beginnt und in ihren Schooss zurückkehrt, mag der Ausgangs- 
punkt jener Vorstellung gewesen sein. Von dem Gott, ‚der 
immer aufs neue geboren wird‘!), kann man sagen prathamo 
mamära. Vom Monde heisst es in einer S. 465 ange- 
führten Stelle: 


yuranam santam palito jagara | 
devasya pacya käryam mahitvä 
adyā — mamära sa hyah — sam àna il 


‚gestern starb er und heut lebt er auf‘: der Mond ist also 
ein Sterblicher und ein Gott zugleich. 

Der erste Ausgangspunkt meiner Auffassung ist die Er- 
kenntnis gewesen, dass schon im RV. der Mond (Soma) in 
enger Beziehung zu den Manen steht.?) Dadurch wird es 
nötig anzunehmen, dass der als Yama gefeierte Beherrscher 
der Seligen dasselbe Reich regiert; denn es ist unwahr- 
scheinlich, dass der RV. in dieser Beziehung ganz ver- 
schiedenen Anschauungen folgen und das Manenreich Somas 


("BN X, 85, 19: naronavo bharati jāūyaąamāno. Vergleiche die 
Rätselfrage Cänkh. Çr. S. XVI, 5: kal seid ekäki curati ka u sei) jāyate 
punal und die Antwort: sürya ekākī carati candrama jāyute punalı. Vāj.S. 
XXIII, 10 u. an w. 

3) S. S. 394 Wie Soma AV. XVIII, 4, 72 heisst Yama ib. XVIII, 4, 
13 und Va, S. XXXVIII, 9 pitrmant. Auch darin stimmen sie überein, 
dass (vereinzelt) Soma wie Yama der Süden gebührt. Siche z. B. 
Çat. Br. III, 2, 3, 17 (245); resp. AV. IV, 40, 2; IX, 7, 20. Dies hat 
keine grosse Bedeutung, weil sehr oft der Süden auch Indra und Soma 
andere Himmelsgegenden gehören. 
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wo anders hin als das des Yama verlegen wird. Soviel 
ich weiss, ist nirgends gesagt, dass die Sonne nachts zu den 
Seligen gehe, um sie zu beherrschen oder nachts bei den 
Vätern weile, während der Mond in der gesammten späteren 
Litteratur sehr gewöhnlich und, wie wir sahen, als Soma 
schon im RV. mit den Abgeschiedenen verbunden wird.!) 
Heller glänzen im Orient die Sterne, schöner prangt der 
Mond: was liegt näher als der Glaube, dass jenes lichte 
Reich, aus dem im Dunkel der Nacht ein Abglanz zu dem 
Menschen niederscheint, das Land der Todten ist, die im 
milden Schein des Sonnensohnes ewig wandeln, der ihnen 
voranzog und als erster und grösster in ihrem Reiche 
herrscht! 

Yama ist der erste und vornehmste Sohn Vivasvants, von 
Vivasvant stammen auch alle andern Sterblichen. So wird 
es verständlich, dass der Dichter vom Monde I, 164, 30 
sagt (S. 336, Anm. 1): 

jivo mrtasya carati svadhäbhir 

amartyo martyend sayonih | 
„lebend durch die für den Todten dargebrachten Sv. wandelt er 
dahin, der Unsterbliche mit «dem Sterblichen eines Ursprungs.“ 

Ehni hat zum Beweis seiner Ansicht, wenn ich von 
RV. X, 17, 1. 2 vorläufig absehe, auf I, 83, 5 und Apas- 
tamba Çrauta S. XVI, 6 verwiesen; der erste Vers lautet: 


yajñair atharvä prathamah pathas tate 
tatah süryo vratapā vena Ajani | 

d og äjad ucanä kävyah saca 
yamasya jätam umrtam yajämahe || 


1) Die eine Stelle des Cat. Br. II, 3, 3, 7. 8, dass ‚der Sonnengott 
der Tod sei‘, welche Ehui S. 134 anführt, vermag gegen diese landläufige 
Anschauung nicht aufzukommen. Man würde erwarten in Sürya- oder 
Visnuliedern etwas zu finden, was einen Grund der Entwicklung der Sonne 
zu einem Todtengott erkennen liesse. 


499 

„mit Opfern hat der Atharvan zuerst die Pfade bereitet, 
darauf entstand die freundliche Sonne, die die Satzungen 
behütet; die Kühe trieb alsbald Ucanas Kävya heran; Yamas 
unsterbliche Geburt lasst uns verehren.“ Elni erklärt gäh 
als Lichtkühe; aber das ist nicht die einzige oder notwendige 
Bedeutung. ‚Rinder‘ heissen, wie sich S. 398, Anm. 2 zeigte, 
auch die Sterne und wenn wir das in unserem Verse ein- 
tragen, bekommen wir die Dreiheit von Sonne (Sürya), 
Sternen (gävah) und Mond (Yama), also den natürlichsten 
Gedankenfortschritt. 

In der andern Stelle, Ap. Cr. S. XVI, 6 — sie steht 
auch Taitt. Ar. VI, 5, 2 — wird von den Rossen Yamas ge- 
Sprochen 711 aber das beweist darum nichts, weil alle Götter 
Rosse haben, Indra, die Maruts; der Mond natürlich nicht 
minder als die Sonne. IX, 86, 37 schirrt Indu seine Flügel- 
rosse (haritah suparnyalı) an; er hat ein Gespann wie 
Vayu?) und spannt seinen Renner an antariksena yätave 
IX, 63, 8. 9.3) So kann natürlich gesagt werden, dass das 
Ross von Yama gegeben sei.t) Alle andern Verse, die man 


d hirauyakaksyan sudhuran 
hiranyaksän ayahçaphän ` 
agvan anacyato adabhyan 
yamo räjäbhitisthati |; 

?) S, 312, Anm. 2. 

3) S. 466, Anm. 1. Siehe ausser den S. 291 verzeichneten Ansichten der 
Puränas noch den Vers Kauc. S. 135, 9: 

yonaksatraik saratham yätı deval 
samsiddhena rathena saha samridänal | 
rüpamrüpam krnvänag citrabhänuh subhänuh 
[sa imam dütam nudatu vancaprsthät 

sa me gacchatu dıssato nivecam] 
cuandräya svähä. 

4 RV. I, 163, 2; Maitr. Samh. I, 9, 4 (133, 12): yamäyäcvam 
anayans tasyärdham indriyasyäpäkramat etc. Cat. Br. IV, 3, 4, 27. 
Väj. S. V, 11 scheint mit manojaras Yama gemeint. In dem Rätsel- 
hymuus I, 164 wird v. 34. 35 auf die Frage: prechämsi ta vrsno açrasya 
retah geantwortet: ayam somo vrggo açrasya retah. 

gës 
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zu Gunsten der Sonnentheorie anführen kann, passen ebenso 
gut auf den Mond, zum Teil noch besser. Wenn AV. V, 
5, 8 zu der Arundhati genannten Pflanze gesagt wird, dass 
der Schaum von Yamas Ross sie benotzt habe,!) so wird man 
darunter besser das Ross des Mondes verstehen, dessen 
Schaum als Tau auf die Pflanzen fällt, als das der vom 
Himmel doch abwesenden ‚Nachtsonne‘. Wir haben S. 390 
(K) gesehen, dass der Mond in der späteren Litteratur der 
Schöpfer und Herr der Pflanzen ist, ihr ‚König‘; der Avesta 
spricht von den Pflanzen, die beim Licht des Mondes 
wachsen. Wenn auf AV. XVIII, 4, 53 u. a. Verse irgend 
welcher Wert zu legen ist, so würden sie hierdurch ihre 
Erklärung finden; denn der Mond beeinflusst die Vegetation 
der Erde nicht weniger als die Sonne. Dass ferner in der 
Erzählung von Nala Yama diesem Speise und Trank dar- 
bietet, findet in der Natur des ambrosischen Gottes am 
leichtesten seine Begründung.?) Dazu passt noch einiges 
andere. In dem N. 489 genannten Verse wurde als Eigen- 
schaft Yamas im Gegensatz zu Vivasvant hervorgehoben, 
dass auf ihm das Opfer beruhe: yame adhvaro adhi me 
nwistah. Etwas verändert heisst es AV. XVHI, 2, 6, dass 
auf ihn die Metra gestellt sind: chandänsı surrä tā yama 
arpıtä. Dazu ist noch RV. VII, 33, 9. 12 zu stellen, wonach die 
Vasisthas den von Yama ausgespannten ‚Rahmen‘ oder 


1) silict náma kanino afababhru pitä tava ı 
açro yamasya yah çyävas tasya hasnasy uksitä .| 
Grill, Hundert Lieder S. 145 erklärt den Vers anders, indem er asnä 
liest: ‚mit dem Blut des Rosses bist du besprengt.‘ Ich halte diese Ab- 
weichung vom Padatext nicht für notwendig. Der Schaum vom Mund 
des Mondrosses ist der Tau. 
2) Auch die Nacht selbst ist ‚au Labung reich‘. Vergleiche den de 
Neujahrsnacht gewidmeten Vers AV. III, 10, 1: 
prathumä ha vy uväsa sä dhenur abhavad yame 
sã nah payasvati duham uttaramuttarim samäm i 
Diese Nacht ers heint hier als „Nährkuh“ d. h. als Mutter Yamas. 
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Aufzug weben!) d. h. Yama hat das Opfer erfunden und 
die Vasisthas führen sein Werk weiter fort. Wir werden 
uns erinnern, dass der Mond als Bote ‚das nächste Opfer 
verkündet‘ (I, 105, 4), dass er die Jahreszeiten ordnet und 
den Göttern ihren Anteil zuweist, dass Soma IX, 2, 10 u. s. 
dad yajüasya pürvyah, 86, 7 yajiasya ketuh heisst und auch 
in der späteren Litteratur der Herr der Opfernden genannt 
wird; Brhaspati bringt den glaubenslos gewordenen Men- 
schen das Opfer. So wird die Bedeutung der Worte yume 
adhvaro adhi me nivistah klar; in ihnen schimmert die alte 
Mondnatur unseres Gottes durch. Soma ist der pita matinam, 
der vipra, rsi; der ihm verwandte Brhaspati ist Maitr. Samh. 
I, 9, 2 (132, 1) mit den Metren verbunden,?) darum sind sie 
auch auf Yama gestellt. 

Es liegt mir fern zu glauben, dass den vedischen 
Sängern selbst der Ausgangspunkt für die Erscheinung 
Yamas noch gegenwärtig war. Er war der Mondgott einer 
indoiranischen Zeit, aber nicht mehr der des Veda oder 
Avesta, der er nur noch als Beherrscher der Seligen oder 
als Begründer eines paradisischen Reiches galt. Nur ver- 
einzelt umspielt seinen Schatten ein Strahl der alten 
Majestät. Aber die Abzeichen königlicher Würde bleiben 
unvergänglich; was der RV. von ihm mehr gelegentlich als 
absichtlich äussert, verrät den alten Gott und wird erst unter 
der Voraussetzung, dass er einst ein Mondgott war, ver- 
ständlich. Verschiedene Zeiten und Stämme haben den 
vedischen Olymp mit den Gestalten ihrer Phantasie be- 
völkert; dieselbe Naturerscheinung bot verschiedene Seiten 
dar und ward in verschiedener Weise ausgeprägt. Der 


d 9. yamena tatam paridhim vayantalı 
apsarasa upa sedur vasısthäl i: 

12. yamena tatam paridhim vayisyan 

apsarasal pari jajre vasişțhah ; 

2) Indra ukthimadair brhaspatiçg chandobhir etc. 
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Strom historischer Entwicklung führte diese Gebilde dem 
weiten Sammelbecken des RV. zu und fügte sie zu einer 
Mosaik zusammen. So sehen wir Visnu, Püsan, Savitry als 
Sonnengötter, Apäm napät, Yama, Soma als Mondgötter im 
RV. neben einander stehen; jeder von ihnen trägt seinen 
besonderen Charakter und bereichert das Bild der vedischen 
Götterwelt. Apäm napät ist nur noch der Sohn der Wasser, 
Yama der Herr der Seligen, aber in lebhafter Empfindung 
wendet sich die ganze dichterische Kraft der Zeit dem als 
Mondgott voll empfundenen Soma zu. 

Von der vorausgehenden Darlegung sind zwei Stellen 
ausgeschlossen worden, X, 17, 1. 2 und X, 64, 3, von denen 
die erste bei allen diesem Gegenstand gewidmeten Unter- 
suchungen eine grössere Rolle als billig ist gespielt hat.) Man 
kann kein Licht von der Dunkelheit gewinnen und diese 
Verse sind tamasa güdham. 

Was berechtigt denn von ihnen auszugehen? Ueber 
die Acvins gibt es drei oder vier verschiedene Ansichten; 
Saranyü erklärt man bald als Nacht, bald als Sturmwolke; 
Vivasvant für den Himmel, und für Tvastr besteht die un- 
zureichende Hypothese, dass er der Werkmeister der Götter 
sei; Ludwig erklärt ihn für das Jahr. Man erleichtert sich 
die Rechnung nicht, wenn man eine Gleichung mit mehreren 
Unbekannten einführt. Tragen wir für die Unbekannten 
dann noch unsichere Werte ein, so wird das Resultat sicher 


1) 1. tvasfä duhitre vahatum krnoti 
idam vigvam bhuvanan sum eti ' 
yamasyıa mātā paryuhyamänä 
maho jāyā vivasvato nanāça || 


2. apāgūhann amrtäm martyebhyah 
krtvi savarnäam adadur vivasvate | 
utägvinä abharad yat tad äsid 
ajahad u dog mitħunà saranyāh li 
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irrig sein. Darum ist von diesen Versen ganz abzusehen; 
sie bedürfen selbst der Erklärung, aber erklären nicht" 


en 


1) Vielleicht gehören beide Verse überhaupt nicht zusammen; denn 
RV. X, 17, 1 ist = AV. XVII, 1, 53; 17,2 aber = AV. XVIII, 2, 33. 
Unter allem Vorbehalt versuche ich folgende Erklärung: Vivasvant ist 
die Sonne; die Mutter Yamas, wie aus AV. III, 1, 10 (S. 500, Anm. 2) her- 
vorgelit, die Nacht, die verschwindet. Saranyü muss sich auf die substi- 
tuirte Gattin Vivasvants beziehen, welche savarnä, d. h. ihm gleichfarbig, 
also eine Lichtgöttin ist. Da diese zweite Gattin die Mutter der 
Zwillinge ist (cf. RV. III, 39, 3) u. schnell nach ihrer Geburt verschwindet, 
wird die Morgenröte —- sonst die Geliebte der Acvins — hier ihre 
Mutter sein. Vivasvant hat also zwei Frauen, die vielgenannten un- 
gleichen Schwestern Usäsänaktä, Nacht und Morgenröte. Man vergleiche 
dazu Cat Br. X, 5, 2, 4 (487, Anm. 1): 

asau vā üdityo vivasvan esa hy ahorätre vivaste 
RV. I, 122, 2: 
patniva pürvahütim vävrdhadhya ugäsänaktäa purudhä vidäne | 
starir nātkam vyutam vasänd süryasyıa griya sudrgt hiranyalh |! 
X, 39, 12: 
ubhe ahani sudine vivasvatah <; 
VI, 49, 3: 
arusasya duhitara virüpe strbhir anyā pipige süro anyà | 

Es verschlägt nichts, wenn als Vater der beiden Töchter Tvastr, 
ein andrer Sonnengott, erscheint; denn dem mythologisirenden Verfasser 
dieses Liedes war Tvastr's ursprüngliche Bedeutung schwerlich noch bekannt. 
So geht Püsan X, 139, 1 auf Savitr’'s Geheiss; die Sonne heisst Mitra- 
Varunas Ange; Agni-Soma (Sonne-Mond) treiben Püsan (Sonne) an 
AV. XVIII, 2, 53; Soma und Brhaspati werden mehrfach mit einander 
in Beziehung gesetzt. Aus den Trümmern einer alten Mythologie baut 
man eine neue auf. 

Saranyü ist von Myriantheus, Acvins S. 57 als Adjektiv erklärt 
worden. Dann würden die an die Saranyü geknüpften Erzählungen des 
Nir. und der Brhaddevatä auf Grund dieser missverstandenen Stelle ent- 
standen sein. Doch kann es natürlich auch Substantiv sein. Uebersetzung: 
‚Tvastr macht seiner Tochter Hochzeit. Die ganze Welt kommt zu- 
sammen. Yamas Mutter, die Gattin des grossen Vivasvant, verschwand 
bei der Heimführung. 2. Sie bargen die Unsterbliche var den Sterblichen 
und gaben Vivasvant eine ihm gleiche, Sie gebar die Acvins, als das ge- 
schah und rasch (die Rasche) verliess sie die Zwillinge‘ Auch M. Müller 
erklärt S. als Morgenröte, 


504 

Der andere Vers ist von Elıni herbeigezogen worden: 

narā vā çaùsam püsanam agohyam 
agnim deveddham abhy arcase girā | 
sūryämāsā candramasä yamam divi 
tritam vātam usasam aktum açvinā |!') 

Ehni schliesst aus der Nebeneinanderstellung von sår- 
yāämāsä candramasä yamam divi, dass die letzten drei Worte 
eine nähere Bestimmung des Compositums säryamäsa und 
candramasä yamam ein Dvandva seien. Der Vers hat seine 
Schwierigkeiten; aber es ist bedenklich sie in der von ku 
vorgeschlagenen Weise zu lösen und noch dazu den Vers zu 
weiterer Erklärung zu verwenden.?) Wie dann, wenn can- 
dramasä näher zu mäsä gehört und mäs candramas ein Be- 
griff ist??) Das ist noch eher möglich als die von E. ver- 
suchte Verbindung und hat Säyana für sich.) Nun wird, 
selbst wenn ich von AV. XVIII, 3, 62 (S. 489) abselhe, die 
Sonne an mehreren Stellen von Yama nicht nur geschieden, 
sondern in (segensatz zu ihr gestellt; z. B. Väj. Samh. 
XXIV, 1, wo für. Sürya und Yama ein weisses resp. 
schwarzes Tier vorgeschrieben ist, also der gleiche Unter- 
schied wie AV. XVIII, 3, 62 zwischen Vivasvant und Yama 
ausgesprochen ist.) Daraus folgt, dass der eine das Leben 
d. h. den Tag, der andere den Tod d. h. die Nacht be- 
deutet.) Auch RV. I, 163, 3: asi yamo asy ädityo arvan 


1) Ehni benützt auch X, 61, ein sehr deutbares Lied. 

2) Man würde doch wol yamam ca zu finden erwarten, wie in dem 
von E. zur Begründung angeführten Beispiel VIII, 25, 2: mitrā tanà na 
rathya varuno yag ca sukratuh. ` 

3) Siehe die Widerholung von prthivim neben dyāvābhūmī X, 65, 4 
(S. 178, Anm. 2). 

t) mā iti candramaso vigesanam . mäti paksım iti mäg candramah i 
tau sürydcandramasau. 

5) sauryayimanu çretaç ca krgnag ca. Ebenso Çat. Br. XII, 2, 2, 7. 

6) Siehe auch X, 14, 12 op (yamasya dütau) asmabhyam drçaye 
süryäya punar dätäm asum adyeha bhadram d. h, die Boten Yamas sollen 
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kann man zum Beweis der Unterscheidung beider Götter 
anführen. Nehmen wir hierzu noch, dass in den der Sonne 
gewidmeten, nicht zu seltenen Liedern des RV. kein Motiv 
zu finden ist, das die Entwicklung dieses Gottes zu einem 
Beherrscher der Unterwelt verständlich macht, so ergibt sich 
für die solare Hypothese nicht irgend welcher Grad von 
Wahrscheinlichkeit. 

Wenn wir unsre Schritte dem Avesta zuwenden, um au 
seinem Massstab die Richtigkeit der eigenen Hypothese zu prüfen, 
so fällt ins Auge, dass Yima in ihm nicht mehr der Be- 
herrscher der Todten, sondern der König eines paradisischen 
Reiches ist. Der Ayesta ist wie bei Vivanhvant einen 
Schritt weiter als der Veda gegangen und hat den Weg bis 
zur Vermenschlichung des Gottes ganz zurückgelegt. Beide 
Quellen sind also nicht grundsätzlich verschieden, sondern 
bezeichnen nur zwei verschiedene Stufen mythologischer 
Entwicklung. Man wird vielleicht geneigt sein einen Ein- 
wand hiergegen aus der iranischen Sage herzuleiten, dass 
Yima den Glanz seiner Majestät verlor, weil er sich ver- 
lugener Rede schuldig machte. „Als er der Lüge sich 
schuldig machte, heisst es Yt. 19, 34, schwand von ihm die 
sichtbare Majestät (der Glanz) in Gestalt eines Vogels.“ !) 
nicht zu Yama führen, sondern Leben schenken, damit wir die Sonne 
sehen. X, 154, 5: 

sahasranithah karayo 
ye gopåyanti süryam i 
rsin tapasvato yama 
tapojän api gacchatāt .ı 

In der kleinen Erzählung Taitt. S. II, 6, 6, 4: ‚Agni war in jener 
Welt, Yama in dieser — Agni ist der Speiseverzehrer der Götter, Yama 
der König der Väter‘ erinnert der erste Teil an RV. II, 40, 4ab (S. 457), 
der Ausdruck annäda an Q. Br. XI, 1, 6, 19. Agni ist hier offenbar die 
Sonne, Yama der Mond. 

WM [üat] yat Jan aëm draoghem väcım 

janharthim] cinmäne pauiti baraiti 
varnemnem ahmat haca hrareno 


mereghahë kehrpa frasüsaf. 


< 
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Dreimal weicht der Glanz von ihm und wird von Mithra, 
Thrastaona, Athwya und Keresäspa aufgenommen. Schon 
die Einkleidung dieser Geschichte gibt ihr einen sagenhaften 
Charakter. Der Gott, welcher stirbt und der, welcher des 
(lanzes seiner Majestät beraubt wird, sind im Grunde die- 
selben Persönlichkeiten. Der iranische Mythus hat sich mit 
der Sage, dass Yima um einer Lüge willen seiner Majestät 
beraubt wird, den Grund, warum der Mond sein Licht ver- 
liert, anders als der Veda zurechtgelegt. 

Die indische Litteratur erzählt, wie Soma, der Gemahl 
der Töchter Prajäpatis, von allen seinen Frauen nur der 
Rohini beiwohnte „Die andern kehrten eifersüchtig heim. 
Soma ging ihnen nach und erbat sie sich wider zurück; 
aber Prajäpati gab sie nicht mehr. Gelobe, spricht er, dass 
du ihnen gleichmässig beiwohnen wirst. Soma gelobte es 
und P. gab ihm seine Töchter wider. Er wohnte aber doch 
wider nur der Rohini bei. Da befiel ihn die Abzehrung: 
‚den König befiel die Abzehrung‘, das ist die Entstehung des 
Räjayaksma.“ Auch hier wird also von einer Lüge berichtet, 
um deren willen der Mond — hier Soma genannt — sein 
Licht verliert. Die Geschichte wird in der Taitt. Samh. 
Il, 3, 5, 1 ff. zur Begründung, warum ein von der Ab- 
zehrung (päpayaksma) Eıgriffener am Neumondstage einen 
Adityacaru darbringen soll, erzählt. Als Yäjyä- resp. Puro- 
nuväkyäverse kommen dabei die Strophen nuvonavo bhavati 
JAyamano resp. yam ädıtya aùçum äpyäyayanti') zur Verwen- 
dung, welche von der Zunahme des Mondes sprechen; d.h. 
der Kranke soll von seinem Siechtum, so wie der Mond, be- 
freit werden. Es kann sein, dass dies Histörchen erfunden 
ist, nur um den Brauch, eine Adityaspende zur Genesung 
eines an der Abzehrung Kranken zur Neumondszeit darzu- 
bringen, zu begründen. Die Vorstellung von dem krank 


— 





1) TS. II, 4, 14, 1; 3, 5, 3 (oben S. 302) Vgl. auch Maitr. S. II, 
2, 7 (21, 5). | 
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gewordenen Monde hat aber einen so schlichten Charakter 
und ist ein so beliebtes Thema der indischen Litteratur,?) 
dass in ihr ein altes Volksmärchen durchzuklingen scheint; 
denn der Mond mit seinem wechselnden Lichte und seinen 
Flecken war von jeher ein die Volksdichtung beschäftigender 
Stoff.) Die indische Erzählung macht auf historische Ver- 
wandtschaft mit der iranischen Sage natürlich keinen An- 
spruch; sie hat aber an dieser Stelle Wert, weil sie die 
mythenbildenden Kräfte bei der Arbeit zeigt natürliche 
Vorgänge mythisch zu verkleiden. Wir können mit Hilfe 
dieser Analogie den Weg erkennen, auf dem die iranische 
Sage von dem seiner Majestät beraubten Yima sich ent- 
wickelt hat. 

Wenn Yima khsaeta heisst, oder Aväthwa ‚herdenreich‘, 
so hat das keine besondere Bedeutung, weil beide Worte 
auf einen irdischen Herrscher ebenso gut wie auf Sonne und 
Mond passen könnten; ebenso die Bezeichnung hvarenanu- 
hustemö zätanäm hvaredaresö masyanäm. Dagegen findet sich 
Vend. 2, 10 eine Wendung, die einen alten Mondgott verrät. 


!) Ausser der Taitt. S. s. Käthaka XI, 3 (Weber, Ind. Stud. III, 
467; M. Müller, RV. IV, preface LII, Weber, Naks. II, 275); ferner 
Carakasamh. S. 453 (ed. Jibananda): 

cikitsitah cagt tabhyiam (açvibhyām) grhito räjuyaksgmand 
somän nipatitag candrak krtas tabhyam punah sukhi li 
Sugruta II, 445, 7. 20. In Mallinäthas Comm. zu (icup. 2, 96 steht 
folgendes Citat: 
rüjayaksmä ksayalı cogo rogaräd iti ca smrtal | 
naksatränäm drijanäm ca rd/ëo ’bhüd yad ayam purä 
yac ca rĀjā ca yaksmā ca r@jayaksmä tato matah ji 
Väyupur. II, 28, 46 ff. u. s. w. 

2?) Visnupur. IV, 6; Väyupur. II, 28 wird erzählt, wie Soma durch 
die empfangene Königsweihe übermütig wurde und Tärä, die Gemahlin 
Brhaspatis, entführte, darüber ein Kampf der Götter und Dämonen, die 
auf Somas Seite stehen, entbrennt, und schliesslich Brahman selbst Brhas- 
pati seine Gattin zurückgibt. Diese Legende hat wol eine andere Be- 
deutung als die erste, sie charakterisirt sich aber auch durch die Er- 
wähnung von Somas Uebermut, 


um ann nn nn 


dat yim frasüsat raocdo 

d [upa rapithwäm] hū paiti adhwanem 
‚da erhob sich Yima rasch auf die Sterne zu [gegen Mittag] 
entgegen dem Pfad der Sonne.‘!) Entgegen dem Pfad der 
Sonne, auf die Sterne zu wandelt nur ein Gott, der Mond, 
dessen scheinbare Bewegung von West nach Ost der Aus- 
gangspunkt dieses an Yama haften gebliebenen Zuges ge- 
wesen ist.) Weder im Anschluss an die Sonne noch an 
einen blossen Ahnherrn der Menschen kann dieser Ausdruck 
entstanden sein.?) 

In dem Vorausgehenden ist die Identität von Yama und 
Yima, wie sie Bopp erkannt hatte und auch alle compe- 
tenten späteren Forscher angenommen haben, als selbstver- 
ständlich vorausgesetzt und aufs neue bestätigt worden; die 
Etymologie dagegen hat keine Berücksichtigung gefunden. 


) Geldner KZ. XXV, 183 übersetzt: ‚Und Yima zog aus den 
Sternen und der Bahn der Sonne entgegen.‘ Darmesteter SBE. IV, 13: 
‚Then Yima stepped forward, towards the luminous space, southwards, to 
meet the sun‘ de Harlez zu frei: ‚Yima donc s'avança A la plus grande 
clarté du jour à l'heure du midi, suivant la route que parcourt le soleil‘, 
denn das Kolorit geht dadurch verloren: An paiti adhwanem heisst: 
entgegen dem Pfad der Sonne. Geldner hält die Worte upa rapithwäm 
für eine Glosse, da das Metrum sie verwirft, nnd gibt den übrigen Worten 
die passende Bedeutung ‚nach Osten.‘ 

2) Vgl. hierzu folgende Bemerkung Darmesteters: Thence (von den 
Worten a hū paiti adhwanem) is derived the following tradition recorded 
by G. du Chinon: „Ils en nomment un qui s’allait tous les jours promener 
dans le Ciel du Soleil don il aportait la sciance des Astres, aprez les 
avoir visités de si prez. Ils nomment ce grand personnage Gemachid.‘ 
(Relations nouvelles du Levant, Lyon 1671 p. 478). 

D Wenn Yima auf dem hohen Hukairya der Ardvi Sūra Anähitä, 
der Göttin der Gewässer (Yt. 5, 25) und Väyu (Yt. 15, 15) opfert, so er- 
innert das an die Beziehungen zwischen Mond, Wind und Wassern, die 
wir an Soma wie an Apäm napät resp. Apăm napät kennen lernten (S. 377). 
Da indes diesen Genien auch andere Wesen, Ahura Mazda selbst, opfern, 
so beweisen die Stellen an sich nichts, 
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Das Wort von yam ‚bezwingen‘ herzuleiten widerrät der 
vedische Accent, der Verknüpfung mit yamá ‚Zwilling‘ 
widerspricht der Mangel an sachlicher Begründung. Wessen 
Zwillingsbruder sollte denn Yama sein? Ein Bruder Yamis 
ist er nicht, weil eine Schwester Yimas dem Avesta selbst 
noch nicht bekannt ist, sondern erst der parsischen Littera- 
tur; ein Zwillingsbruder der Sonne ist er nicht, weil er von 
jeher ein Sohn Vivasvants heisst. Wir werden somit besser 
auf jeden weiteren Versuch, die Grundbedentung zu erkennen 
verzichten; denn das Etymologisiren hat mythologische 
Fragen oft mehr verdunkelt als aufgeklärt und die Exegese 
von ihrem Platz verdrängt. 

Weiter habe ich über Yama dem, was von meinen Vor- 
gängern, zum Teil in vortrefflicher Weise auseinandergesetzt 
worden ist, nichts hinzuzufügen. Die ihm gewidmeten 
Lieder des RV. sind nicht zahlreich; denn dem allgemeinen 
Charakter dieser Sammlung liegt, wie Zimmer und Scherman 
ausgeführt haben, alles Nachdenken über das, was etwa 
dem Tode folge, fern. Die ersten Redaktoren haben dem 
Todtenkult bei ihrem Werk keine Berücksichtigung ge- 
schenkt; darum sind die darauf bezüglichen Lieder 
erst dem ‚Buch der Nachträge‘. dem 10. Mandala einver- 
leibt worden, wo sie für sich eine kleine Samhitä bilden; 
man kann sie eine Yamasamlıitä nennen, ebenso wie das 
ganze 9. Buch eine Somasamhitä ist. Ob die ersten Sammler 
diese Gruppe der Yamalieder bereits vorfanden, als sie die 
Zusammenstellung der Familienlieder veranlassten, und sie 
deshalb nicht aufnahmen, oder ob diese Yamalieder etwa das 
Eigentum einer dem Todtenkult sich widmenden Familie, so 
zu sagen einer ‚Todtengräberinnung‘ waren, wissen wir 
nicht:') es ist kein Grund vorhanden in der Einstellung der 


— 


') Im AV. schon ist der Çmaçāna ein unheimlicher Ort, an dem 
Zauberer ihr Wesen trieben. Zimmer AIL. 407. 
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Yamasamhitä in das 10. Buch das Merkmal eines geringeren 
Alters zu sehen. 

In der ausserhalb des RV. liegenden Litteratur verlieren 
sich die Zeichen, welche den alten Mondgott verraten, 
mehr und mehr und Yama erscheint nur noch als Gott 
des Todtenreiches. mit Mrtyu, dem Tode, brüderlich ver- 
eint; AV. XVIII, 2, 27: 


mriyur yamasyäsid dütah pracetäh 
asun pitrbhyo gamayam cakära | 


„der Tod war Yamas weiser Bote und hiess das Leben 
von den Manen gehen.“ V, 30, 12; VI, 28. 3; 63, 2. 3; 
84, 3; 93, 1.1) Neben antaka und mrtyu steht Yama Väj. 
S. XXXIX, 13. Yama heisst selbst mrtyu Maitr. Samh. II, 
5, 6 (55, 13). Mit Nirrti zusammen ist er AV. VI, 29, 3; 
Maitr. S. II, 5, 6 (55, 11) genannt. Auch der Schlaf ist. 
ihm verwandt; denn er stammt aus Yamas Welt AV. XIX, 
56, 1;?) VI, 46, In XVI, 5, 1; XIX, 57, 3. Yama bindet 
wie Mrtyu sein Opfer mit dem padbica, der Fussfessel 7) 
RV. X, 97, 16; AV. VIII, 7, 28 und gilt auch sonst als 
Stifter des Unheils.*) Er schickt seine Boten zu den 
Menschen, Pi vor allem seine särameya genannten Hunde" 


1) Der Gott, der den Tod gibt, kann davon natürlich auch wider 
freilassen. RV. X, 60, 10; AV. XVIII, 3, 63. Mate, S. IV, 7, 2 (95, 7). 
9) yamasya lokād adhy o babhüvitha 
pramada martyān pra yunaksi dhirakh ı 
ekäkinä saratham yäsi vidvan svapna — |! 
3) varımani te mātā yamah pitärarur nämäsi 2. devajäminäm putro 
"et yamasya karaynak. 
4) Bloomfield, Contrib. to the Interpret. of the Veda, sec. ser. S. 36. 
AV. VI, 110, 2: yamasya mülabarhanät pari pähy enam. 
5) In einem Zauber wird er AV. VI, 133, 3 genannt; bei einem 
Daurbhägyakarana AV. I, 14, 2 (Kauc. 36, 15) angerufen. 
6) AV. V, 30, 6 (dütau); VIII, 2, 11; 8, 11. 
"BN. X, 14, 10—12. 
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AV. VIII, 1, 9 als Gabala und Cyäma bezeichnet; ausser 
ihnen auch Tauben 1) und Geier.?) 

Pischel hat die Vermutung ausgesprochen, dass RV. X, 
135, 7 eine Kapelle Yamas erwähnt sei.) Das daselbst ge- 
nannte yamasya sädana kommt mehrfach vor; AV. IL, 12, 7:4) 
‚ich reisse dir deine sieben Atemzüge, dein achtfaches Mark mit 
dem Brahman aus. Gehe zu Yamas Sitz, wohl bereitet, mit Agni 
als Führer;‘ hier ist deutlich ‚Yamas Sitz‘ soviel als Yamas 
Welt;?) ebenso v. XVIII, 2, 566), nach Kaug. 80, 34 auf 
die beim Pitrmedha zu opfernden Rinder oder Leute zu be- 
ziehen, mit denen der Todte nach dem Wortlaut dieses 
Verses zu Yamas Sitz gehen soll: ‚ich binde hier dir deine 
Zugtiere fest, damit sie dich in das Geisterreich fahren; 
mit diesen gehe in Yamas Sitz und zu den Ratsversamm- 
lungen.‘ Worauf sich samiti bezieht, lehrt, wie mir scheint, 
AV. III, 29, 1; es sind die Versammlungen des himmlischen 
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D RV. X, 165, 4. 

2) Oben S. 225. 

3) idam yamasya sādanam 

devamanam yad ucyate ` 
iyam asya dhamyate nädir 
ayam girbhih parıskrtah |; 

* sapta prinän astau majjNas 

täns te vrçcāmi brahmanä | 

aya yamasya sädanam 

agniduto aramkrtak |! 
Siehe Bloomfield, Seven Hymns p. 11. 

5, AV. VI, 118, 2: mon no narnam ertsanäno yamasya loke 
adhirajjur äyat. An einer andern, wegen virägif nicht ganz klaren 
Stelle (RV. I, 35, 6) steht: tisro dyävah savitur dvā upasthāù ekd ya- 
masya bhuvane virägät. 

6) imau yunajmı te vahmi 

asunitäya vodhave ! 

täbhyän yamasya sädananm 

samitig cäva gacchatät |; 
Taitt. Ar. V1, 1. 
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Rats, Yamas und der Könige.) Ebenso bezieht sich auf 
Yamas Reich AV. XVII, 3, 70:°) ‚gib ihn wider, o Baum, 
der (zum Verbrennen) auf dich niedergelegt ist, damit er in 
Yamas Sitz sei, zu den Versammlungen sprechend (21 

Von andern Stellen käme noch AV. VI, 29, 3 in Betracht, 
der, nach v. 1. 2 zu urteilen, dem Boten der Nirrti gilt, den 
der Verfasser yamasya grhe kraftlos sehen will.’) 

Andere Bedeutung hat das Wort sadana in dem beim 
Bedecken und Eingraben der Knochenurne gebrauchten Vers 
RV. X, 18, 13: 

etäm sthündm pitaro dhärayantu 

te 'trä yamah sādaunā te minotu | 
Yama bereitet selbst dem Todten die Behausung. Dem 
Todten wird ein Trank mitgegeben, wobei die Worte ge- 
sprochen werden: esä te yamasädane: svadhä nidhiyate grhe 
aksitir nāma te asau (T. Ar. VI, 7, 2, v.6). S. ist hier 
das Grab. 

Der Ueberblick über diese Stellen macht es nicht wahr- 
scheinlich, dass in dem einen von Pischel bezeichneten Verse, 
der am Ende einer sehr dunklen Hymne steht 2) yamasya 
sädana eine von allen andern Belegstellen abweichende 
Bedeutung hat. Daher glaube ich, dass damit in ihm wie 
sonst die Leichenstätte selbst, citi oder emucäana, gemeint ist 


d yad rajano vibhajante 
istüpäartasya godagam 
yamasyamı sabhäsaduh ; 
Ueber die Verwendung siehe Kauc. 64, 2. Cf. TAr. VI, 3, 8 ff. 
2) punar dehi vunaspate 
ya ega nihitas trayi | 
yathā yamasya sādune 
äsätai vidathā vadan || 
Die vorausgehenden und folgenden Verse zeigen, dass es sich hier 
um eine Bestattung handelt. v. 71: gariram asya sam daha (agne). 
D Unklar ist mir RV. X, 114, 10: yada yamo bhavatı harmye hitah. 
*) Siehe Ludwig ‚Ueber Methode‘ S. 42 ff. 
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oder der Todte auf die ja oft betonten Freuden in Yamas 
Welt!) hingewiesen wird. Beim Pitrmedha fand Musik statt. 
Kaucika 84, 8 wird der Befehl gegeben ‚die Lauten erklingen 
zu lassen‘ (vind vadantu) und auch Wettspiele brauchen 
nicht ausgeschlossen gewesen zu sein;*) aber dass sie bei 
einer Kapelle des Yama stattgefunden haben, kann ich mit 
Rücksicht auf die übrigen Stellen aus X, 135, 7 allein 
nicht entnehmen. 


Tvastr und sein Sohn. 


— 


Mit Tvastr?) begegnen wir einem der dunkelsten Götter, 
die der vedische Olymp aufzuweisen hat. Es könnte ein 
vergebliches, vielleicht auch falsches Bemühen scheinen 
hinter den Vorhang schauen zu wollen, der Götter wic 
Tvastr uns entzieht. Ein Kenner des indischen Altertums 
wie Sylvain Levi hat in seiner Recension von Ehni (Rev. 
crit. 1890, No. 47) in der Tat gesagt: ‚quant aux origines 
proprement dites, le plus sage est actuellement de renoncer 
à les decouvrir;‘ aber ich meine, wie gross auch die Schwie- 
rigkeiten, die vor uns liegen, sind, wir müssen unsere Ziele 
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1) Siehe z. B. Taitt. Ar. VI, 7, 14; 9, 1. | 
?) Der einzige Vers, der darauf weisen könnte, I, 116, 2, beweist 
allerdings schr wenig: 
tad rüsabho näsatya sahasram 
jā yamasya pradhane jigāya ii 
‚es ersiegte da euer Esel, o Näsatyas, tausendfachen Lohn im Wettkampf 
um den Preis des Yama‘; oder ‚im Wettkampf Yamas‘, denn es kann 
auch ein mythischer, von Yaına veranstalteter Wettkampf gemeint sein. 


8) Siehe ausser Bergaigne v. Schröder, Griech. Götter und Heroen 
S. 112 fl. Ehni, Yama, 5. 4 ff. 
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so weit als möglich stecken und dürfen dann sicher sein, 
der Erkenntnis wenigstens etwas näher zu kommen. 

Tvastr ist im RV. keine hervorragende Persönlichkeit; 
er gehört zu den Figuren, die für die vedischen Sänger 
selbst schon mythologisch waren oder wenigstens im Wesent- 
lichen ausserhalb ihres Gedankenkreises lagen. Nicht ein 
einziges Lied ist ihm, wenn wir von dem Trca VII, 34, 
20—22 abselien, gewidmet; ausserhalb dieser farblosen Stelle 
kommt er im VII. Mandala gar nicht, im VII. nur zwei- 
resp. dreimal (26, 21. 22; 102, 8), im IX. nur 5, 8; 81, 4 
vor. Die übrigen Familienbücher erwähnen ihn ziemlich 
gleichmässig, während er absolut und relativ am häufigsten 
im ersten und letzten Buche anzutreffen ist. Was von ihm ge- 
sagt ist, reicht aus um zu vermuten, dass wir die Trümmer 
eines grösseren Mythenkreises vor uns haben, der, ausserhalb 
der eigentlich rgvedischen Stämme entstanden, nicht der 
Gegenstand ihres besonderen Interesses war. 

Die landläufige Erklärung Tvastr’s als eines Werkmeisters 
der Götter hat in der Ableitung von tvakş, das die indischen 
Lexikographen taks gleichsetzen, und in gelegentlichen Wort- 
spielen wie tvastä tataksa ihre scheinbare Begründung. Diese 
Etymologie hat, selbst wenn sie sicher stünde, der sach- 
lichen Erklärung Eintrag getan, insofern sie die rasche 
Aufnahme jener Deutung verschuldete und einen weiteren 
Fortschritt hinderte. In der Tat erlaubt unser Material 
trotz seiner Spärlichkeit über den in jener Erklärung einge- 
nommenen Standpunkt hinauszugehen und die farblos ge- 
wordene Persönlichkeit viel individueller zu erfassen. Das 
göttliche Werkmeistertum ist der Ausfluss, nicht die Quelle 
ihres Wesens. Wenn tvastr wirklich kein Lehnwort aus einer 
Aboriginersprache ist, sondern auf tvaks zurückgeht, dann 
verträgt sich die Grundbedeutung ‚Bildner‘ mit dem Charakter 
dieses Gottes, wie immer wir ihn deuten, wie mit dem eines 
jeden Gottes, der nicht grade ein Schlafgott ist. Ganz so käme 
der Name Vivasvant, etymologisch genommen, jedem Lichtgott 
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zu, wenn diese Allgemeinheit nicht ihre Korrektur fände 
durch den tatsächlichen Sprachgebrauch. 


a) Tvastr und der Göttertrank. 


1) Von grosser Bedeutung für die Würdigung der 
wahren Natur unseres Gottes ist die widerholt zum Aus- 
druck gekommene Tatsache seiner nahen Beziehung zu Soma 
und zum Somatrank. Wir lesen an mehreren Stellen, dass 
er eine Kufe trage, die voll Soma sei, oder Schalen, aus 
denen die Götter trinken. So heisst es X, 53, 9: 


tvasta mäya ved apısam apastamah 
bibhrat päträ devapānāni camtamä | 
çiçite nünam paracum sväyasım 

yenu vrgcäd etaco brahmanas patih || 


„I'vastr wusste die Schliche als er, der geschickteste der 
geschickten, die heilsamsten Schalen brachte, aus denen die 
Götter trinken. Er schärft jetzt die Axt aus Erz, mit der 
hauen wird der schnelle Brhaspati.* Ludwig hat recht, 
wenn er in seinen Commentar (986) diese Stelle mit denen 
verbindet, die von der durch die Rbhus vierfach gemachten 
Schale des Tvastr handeln. Sie ist Gegenstand eines eifer- 
süchtigen Streites zwischen ihnen und Tvastr, der sie tödten 
will, weil sie seine Schale tadeln,!) und sich unter seine 
Weiber verbirgt, als er ihr Wunderwerk gewahrt. Da die 
Rbhus, wie Ludwig erkannt hat, die Genien der Jahreszeiten 
sind, wird es keine gewöhnliche Schale sein, an der sie 
ihre Kunst bewähren. RV. X, 53, 9 sagt, dass aus Tvastr's 


£) I, 20, 6: uta tyam camasam narvam 
tvastur devasya niskrtam | 
akarta caturahk punak || 
110, 3: tyam cic camasam asurasya bhaksayam 
ckam santam akruutā caturvayamı |! 
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Gefässen!) ‚die Götter trinken‘ und noch deutlicher er- 
sehen wir aus AV. IX, 4, 3. 6, dass Tvastr eine Schale voll 
Soma trägt (S.330). Man hat die von den Rbhus vierfach herge- 
stellte Schale als die ‚Jahresschale‘ oder als ‚Nachtlimmel‘ 
gedeutet; aber das eine wie das andere ist nicht wahr- 
scheinlich; denn man würde keines von beiden als devapanım 
oder als somena pürnam bezeichnen können. Den Götter- 
trank enthält der Mond; der Mond ist also die Schale, die 
Tvastr trägt, und seine im Lauf der Zeit wechselnden, im 
Veda mehrfach erwähnten ?) vier Phasen sind die camasä vibhrä- 
jamänäh (1V, 33, 6), das Wunderwerk der Rbhus, der Ge- 
nien der Zeit. 

Der Wettstreit der Rblus mit Tvastr, der wie diese 
ein geschickter Werkmann ist, lässt vermuten, dass er gleich 
ihnen zur Zeit in Beziehung steht und, wie Ludwig scharf- 
sinnig geschlossen at," der Gott des Jahres ist. Dieser 


5: ksetram iva vi mamus tejanena 
ekam pätram rbharo Jehamänam ; 
161, 4: yadarakhyac camasän caturah krtän 
àd it trastü gnāsv antar ny änaje li 
5: hanāmaināù iti teasfü yad abravic 
camasam ye derapänam anindigul |! 
IV, 33, 5: Jyestha aha camasā dvä kareti 
kaniyan trin krnacāmety aha | 
kanıstha aha caturas kareti 
tvagfa rbhavas tat panayad vaco val j! 
6: satyam ücur nara evü hi cakrur 
anu svadhām rbharo Jugmur etäm | 
vibhräjamänäng camasan ahevu 
awwenut tragfä caturo dudrceran !! 
In drei Schalen brachte die Vacä den Soma AV. X, 10, 12. 

!) An dieser Stelle trägt Tvastg mehrere Schalen. Die ältere Auf- 
fassung ist wol die in voriger Anmerkung enthaltene, dass er eine, die 
Rbhus mehrere Schalen haben. 

2) Zimmer, AIL. 352. 

"EN III, 333. 
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Auffassung widerspricht aber ein Teil seiner übrigen Tätig- 
keit, vor allem sein Verhältnis zu Indra, der in Tvastr’s 
Hause Soma trinkt. 
2) Tvastr ist ein Hausherr. RV. V, 41, 8 sagt aus- 
drücklich: 
abhi vo arce posyävato npn 
västos patim tvastäram raränah | 


„ich flehe euch an, die Wohlstand verleihenden Männer, mit 
reicher Spende Tvastr, des Hauses Herrn.“ Inseinem Hause be- 
mächtigt sich Indra des Somatranks und Tvastr flieht vor 
ihm erschreckt 1" Ein Hausherr ist, wie wir an Vivasvant 
sahen, die Sonne, ein Hausherr ist der Mond.?) Der letztere 
kommt nieht in Frage: dagegen gedenkt der RV. mehrfach 
des Somatrunks (S. 480), den Indra im Hause Visnus, des 
Sonnengottes, geniesst.”) Süryas Tochter reinigt ihm Pa- 
Haut, Es ist also nicht unwahrscheinlich, dass auch Tvastr, 
bei dem Indra ebenfalls Soma trinkt, ein Name ist für den 
Sonnengott. Dafür spricht noch dies: Tvastr steht Indra 
bald freundlich, bald feindlich gegenüber. Er arbeitet ihm 
den Donnerkeil und wird andererseits von ihm im eigenen 
Hause bekänpft. Genau so ist Indras Verhältnis zur Sonne, 
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d I, 80, 14: abhistane te adriro 
yat sthä Jagac ca rejate ` 
tvastä cit tava manyare 
indra vevijyate bhiya — | 
III, 48, 4: tragtäaram indro janusäbhibhüya 
amusya somam upibac camüsı ı 
IV, 18, 3: tvastur ole apibut somam indralı 
vatadhanyam camroh sutasya | 
Dazu kommt noch die in den Brähmanas sehr häufige Erzählung, 
dass Indra den Sohn Tvastr's erschlägt und mit Gewalt den Soma nimmt, 
freilich dafür bestraft wird. 
23) VII, 54, 1. 2, 55, 1. 
3) RV. III, 22, 1 ist Agni genannt: ayam so agnir yasmin somam 
indrah sutam dadhe jathare vävacänak. 
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die bald als Visnu‘) oder Püsan?®) Indra befreundet ist, 
andrerseits V, 33, 4°) durch ihn den Namen eines Däsa 
empfängt. Dieser letzte Vers, in dessen Uebersetzung ich 
ganz mit Ludwig?) übereinstimme, deckt sich völlig mit 
RV. III, 48, 4: tvastäram indro janusäbhibhüya oder I, 80, 
14: tWastä cid tava manyave indra vevijyate bhiya. So ist 
auch der agivah pitä, dem Indu mit Indra verbündet die 
Waffen stiehlt (VI, 44, 22 S. 312), die Sonne; sie ist, soweit 
ich bis jetzt urteilen kann, auch unter den Namen Gusna, Kuyava 
verborgen. Je nach der Jahreszeit, je nach der Wirkung 
ihrer Strahlen ist in heissen Ländern die Sonne des Men- 
schen Freund oder Feind.’) Also wird auch im RV. in dieser 
doppelten Auffassung der Sonne sich die Tropennatur des 
indischen Landes widerspiegeln. 

3) Madhu und Soma sind im mythologischen Sprachge- 
brauch gleichbedeutend. Beide sind eine Bezeichnung des 
himmlischen Ambrosia. Folglich ist auch Madhu so wie 
Soma in Tvastr’s Besitz: I, 117, 22: 


D Perry, Indra in the RV. S. 56 ff. 

2) Perry, lL c. 74 ff. 

>) tatakse sūryāya cid okasi sve 

Grat samatsu däsasya nāma cit |: 

4) Sonnenfinsternisse S. 9: „hat doch der Stierstarke in den Schlachten 
sogar im eigenen Hause dem Sürya den Namen eines Däsa zustande ge- 
bracht.“ Vergl. IV, 18, 3 (S. 517 A. 1). Gehört hierher auch IV, 28, 2? 

tva yujā ni khidat süryasya 
indrag cakram sahasä sadya indo | 
„mit dir verbündet, o Indu, spaltete (?) Indra mit Gewalt der Sonne Rad.“ 
Vergleiche dazu X, 138, 6: 
mäsäm vidhänam adadhā adhi dyavi 
tvayäü vibhinnam bharati pradhim pitä | 
„den Ordner der Monate (Mond) setzest du (o Indra) an den Himmel; 
der Vater (Sonne) trägt die von dir gespaltene Scheibe.“ 

5 Lubbock, Origin of Civ.? 319: ‚In hot countries the sun is 
generally regarded as an evil, and in cold as a beneficent, being. 340 — a 
Northern people is apt to look on the sun as a beneficent deity, while to 
a tropical race it would suggest drought and destruction,‘ 
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ätharvanäyägvina dadhice 

acvyam girah praty airayatam | 

sa vam madhu pra vocad rtäyan 
tvästram yad dusräv apikaksyam vam || 


„dem Sohn Atharvans, Dadhyañc, setztet ihr, o A., wider das 
Pferdehaupt an. Der Fromme verkündete euch des Tvastr 
Honig, der, o Wundertäter, selbst euch verborgen war.“ 
Oefter als von Tvastr’s Madhu wird von seinem Besitz an 
Rindern gesprochen, die im Gewahrsam seines Sohnes sind. 
Indra rühmt sich X, 49, 10, dass er besser als Tvastr ver- 
standen habe das Amrta in den Kühen zu bewahren;') Trita 
schlägt von Indra geheissen den Sohn Tvastr’s und treibt 
seine Kühe heraus. X, 8, 8:°) 


sa piryäany äyudhänı vidvan 
indresita äptyo abhy ayudhyat | 
trieirsänam saptıracmım jaghanvan 
tvästrasya cin nih sasrje trito gäh || 
9. bhūrīd indra udinaksantam ojah 
avābhinat sutpatir manyamānam | 
tvästrasya cid vievarüpasya gonām 
dcakränas trīņi çīrsā parā vark |] 


„Es griff ihn Trita Aptya, der Waffen seines Vaters kundig, 
auf Indras Geheiss an. Es erschlug Trita den dreiköpfigen, 
siebenstrahligen und liess des Tvastrsohnes Rinder heraus. 
Indra schlug den, der grosse Kraft sich beimass, 


1) aham tad āsu dhärayam yad āsu nu 
devaç cana tvastādhārayad ruçat ! 
spārham gavām üdhahsu vakşaņpāsv d 
madhor madhu çvātryam somam āçiram il 
„ich bewahrte inihnen, was kein Gott, selbst Tvastr nicht, bewahrte, das 
Strahlende; die begehrte (Milch) der Rinder in den Eutern, in den Zitzen, 
die süsser als Honig (?), den schmackhaften Soma, die Acir.“ 
2) Siehe auch II, 11, 19, 
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herab, der wahre Fürst den, der dafür sich hielt.) Er 
brachte an sich Vicvarüpas, des Tvastrsohnes Rinder, und 
riss seine drei Schädel ab.“ Darum heisst X, 76, 3 der 
Tvastrsohn gournas und açvanirnij, ‚rinderreich‘ und ‚rosse- 
geschmückt‘, und merkwürdigerweise ist gesagt, dass auf ihn 
‚die Opfer sich stützten‘.?) go, madhu, soma sind verwandte 
Begriffe, Bezeichnungen des Ambrosia. 

Eine unanfechtbare Stelle des RV. beantwortet die 
Frage, wo denn Tvastr’s Rinder sich befinden, in unerwar- 
teter Weise. 1, 84, 15 nämlich heisst es: 

aträha gor amanvata 

nāma tvastur apicyam | 

itthä candramaso grhe || 
„in des Mondes Haus fürwahr, da kannte man den geheimen 
Namen der Kuh des Tvastr.* Hieraus wird man folgern, 
dass das Haus des Mondes, in dem man die Rinder 
Tvastr’s kennt und sein diese Rinder verwalhrender Sohn 
Vievarüpa mythologisch dasselbe sind. 

4) Als Tvastr’s Schwiegersohn wird Väyu angesehen. 

VIII, 26, 21: 
tava väyav rtaspate 
tvastur jämätar adbhuta | 
avansy d vrnimahe || 
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1) So Ludwig. 
2) goarnası tvästre açvanirniji 
prem adhvaresv adhvaran agigrayuk | 
Vielleicht ist auch III, 7, 4 (wo PW. tvästra als Zeugungskraft cr- 
klärt) hier anzuschliessen. 
mahi twästram ürjayantir ajuryamı 
stabhüyamänam vahato vahanti | 
vy angebhir didyutänah sadhastha 
ekäm iva rodasi d viveca || 
‚es führen fort die Ströme, gewaltig wachsend, den sich stemmenden Sohn 
des Tvastr den jugendlichen‘, doch ist der Vers nicht sehr klar. Es 
könnte auch madhu zu ergänzen sein, 
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22. tvastur jämataram vayam 
icänım räya imahe | 
. sutävanto vayum — || 

„deine Hilfe flehen wir an, o Väyu, Herr des Rta, Tvastr’s 
Schwiegersohn, du wunderbarer. Wir beten zu T.’s Schwie- 
gersohn, dem Herrn des Reichtums; mit Soma versehen zu 
Vāyu —.*%) Es ist nirgends gesagt, wer die Gemahlin 
Väyus ist; aber wir wissen aus V, 52, 16 und 60, 5, dass 
der mit Vāyu sich nah berührende Rudra der Vater, die 
Preni die Mutter der Rudras oder Maruts ist. Wir dürfen 
daher annehmen, dass die Preni oder Go die Gattin Väyus 
ist; denn den beiden nicht sehr verschiedenen Göttern Rudra- 
Vayu gebühren wesensverwandte Frauen: yam dicam väyur eti 
tām dieam vrstir anveti sagt eine schon angeführte Stelle des 
Gatapatlıa Brähmana. Mit dieser Folgerung stimmt die 
an mehreren Stellen zum Ausdruck gekommene Anschau- 
ung überein, dass der Windgott das Amrta hüte (S. 436, 
Anm. 2). Die Preni oder Go (als Gemahlin Parjanyas auch 
Vacä genannt) ist aber, wie sich S. 469 ergab, die Tochter 
Süryas und so werden wir auch auf diesem Wege zu der 
Annahme, dass Tvastr ein Sonnengott ist, geführt.?) 

5) Wir haben früher gesehen, dass Indu die Waffen 
seines ‚unfreundlichen‘ Vaters stiehlt. Nun hat Brhaspati 
sein Bel" Indra seinen Donnerkeil von Tvastr,*) der an 


1) Väyu und Tvastr stehen auch RV. X, 65, 10; AV. IH, 20, 10; 
VI, 141, 1; IX, 4, 10 neben einander. Maitr. Samh. III. 6, 9 (73, 6) 
ist Väyu der gopä, T. der adhipati, Püsan der pratigrabitr. 
2) Von einer Verwertung der Verse X, 17, 1. 2 sehe ich aus früher 
besprochenen Gründen ab. 
3) Siehe S. 410. 
t) 1, 32, 2: 
tvastäasmar vajram svaryam tataksa | 
I, 85, 9: tvastā yad vajram sukrtam hiranyayam 
sahasrabhrstim svapa avartayat | 
dhatta indro nary apänsı — 
I, 52, 7; V, 31, 4; VI, 17, 10; X, 48, 3. Siehe auch z. B. MS. II, 4, 8 
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andern Stellen von Indra wider bekämpft wird. Wir könnten 
auch hieraus vermuten, dass der im Besitz des Donnerkeils, 
der Axt, der Waffen befindliche Tvastr eine Personifikation 
des Sonnengottes ist: Wichtiger als dieses Argument ist 
das folgende. | 


b) Tvastr und Brhaspati, Agni. 


Tvastr hat nicht nur Töchter, sondern auch einen Sohn. 
Wir begegneten bei der Darstellung Brhaspatis einem Verse, 
I, 23, 17, der Tvastr dessen Vater nennt. 

vicvebhyo hi tvä bhuvanebhyas pari 

tvastajanat sämnahsämnah kavıh | 
Von einem Sohn Tvastr’s wird noch an andern Stellen ge- 
Sprochen. die wichtigste ist I, 95, 2: 

| dacemam tvastur janıyanta garbham 

atandräaso yuvatayo vibhrtram | 

tigmänikam svayacasım junesu 

virocamänam pari sim nayanti || 
„zehn wnermüdliche Jungfrauen erzeugten dies Kind des 
Tvastr, das vielfach verteilte (?); sie führen das strahlende, 
prachtvolle, dessen Antlitz scharf ist, herum unter den 
Menschen.“ Danach ist Agni Tvastr’s Kind. Der Vers be- 
findet sich inmitten einer Hymne, von der uns einzelne 
Strophen mehrfach beschäftigt haben, weil sie sich auf den 
Mond beziehen.!) Ihr erster Vers spricht allerdings von 
Mond und Sonne als zwei Formen desselben Agni, v. 3. 4 
aber ausschliesslich von dem Mond. Insbesondere lehrt 
v. 5 den Charakter dieses Tvastysohnes erkennen: 


m nen nn 


(40, 13): sa vā imäh sarıäh srotyäh paryagayat tasmäd vā indro ’bibhet 
tasmäd u tvagtäbibhet | tasyendrah prattim aicchat tam asmai präyacchat 
tasınai tvagfä vajram asiñcat — Tvastr gibt Indra auch seine Kraft (cusına, 
indriya) VS. XX, 44; XXVIII, 94; MS. III, 11, 1 (140, 12). 

1) I, 95, 1. 7 S. 331; v. 3, S. 393, Anm. 3; v. 4 S, 335, S, auch S, 371, 
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ävistyo vardhate carur āsu 
jihmänaäm ürdhvah svayaga upasthe | 
ubhe tvastur bibhyatur jäyamänät 
pratici sinham prati josayete || 


„offenkundig wächst der liebe in diesen (Wassern) heran, 
sich aufrichtend voll Pracht im Schoosse der liegenden. 
Beide (Himmel und Erde) fürchteten sich vor dem erstehen- 
den (Sohne) Tvastr’s; sie kosen den Löwen jetzt ihm zuge- 
wandt.“ Die beiden ersten Pädas wurden S. 371 zum Ver- 
gleich mit RV. II, 35, 9 angeführt; es ist augenscheinlich, 
dass „der im Schoosse der liegenden sich aufrichtende “ 
Agni, der in den Wassern wächst, kein anderer Gott ist 
als der ‚yuvä kavir goen", peu drapso vävrrdhänah‘, ‚das eine 
Auge, welches die Flüsse wachsen machen‘,!) d. h. der 
junge zunehmende Mond, auch Apäm napät genannt. Also 
ist Tvastr’s Sohn der Mond. 

Wie II, 35, 11 die Jungfrauen Anäm napät entzünden,?) 
so erzeugen Agni die Töchter Tvastr’s an unsrer Stelle. 

Tvastr wird noch mehrere Male der Vater Agnis ge- 
nannt.°) Der wichtigste von diesen Versen scheint mir X, 
2, 7 zu sein, weil in dieser Hymne widerholt Worte ge- 
braucht werden, die die Mondnatur dieses Agni erweisen,*) 
also den aus I, 95, 2. 5 gezogenen Schluss bestätigen. 


1) 8.363, Anm. 2. 

2) S. 371, Anm. 1 und dazu 333, Anm. 2. 

3) X, 46, 9; 2, 7; an der ersten Stelle stehen neben Tvastr Himmel 
und Erde, Apas, Mätaricvan, an der zweiten Himmel und Erde, Äpas. 
Ausser Acht kann JI, 1 bleiben, wo Agui mit Tvastr wie mit andern Göttern 
der Reihe nach identificirt wird. 

t4) v. 1: rtünr ytupate yajeha. 3. sed u hotä so adhvaran sa ytūn 
kulpayäti (cf. X, 85, 18: rtünr anyo ridadha) jāyate punah). 5. devan 
rtucgo yajäli. 6. vigresäm hy adhraränäm anikam citram ketum 
Janıtä tvä jajāna (cf. IX, 86, 7 yajnasya ketuk S. 402, A. 1 u. s. wi 
1. panthäm anu pravidvan pitryänam agne — saæmidhäno vibhähr. | 
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Noch einmal wird ein Sohn Tvastr’s erwähnt, Väj. 
Samh. XXIX, 9 (TS. V, 1, 11i): 
tvastä vīram devakāmam jajāna 
tvastur arvā jäyata āçur açvah | 
tvastedam vigvam bhuvanam jajāna 
bahoh kartāram iha yaksi hotah || 
„T. schuf den gottesfürchtigen Mann, von Tvaşty wird der 
Renner geschaffen, das rasche Ross. T. schuf diese ganze 
Welt; den Bildner von vielem verehre hier, o Hoty.“ Man 
würde nach Analogie von III, 4, 9!) denken, dass hier das 
Geschenk eines frommen Sohnes gepriesen wird. Indes ist 
dies nicht ohne Schwierigkeit, weil der Parallelismus von 
vīra, açva, bhuvana auf etwas mehr typisches hinweist. 
ITvastr schirrt selbst seine beiden Rosse auf) er gibt dem 
Pferde Schnelligkeit;?) er ist also der Schöpfer des Rosses. 
So ist er auch der Vater des typischen vīra devakäma, der 
die Götter verehrt, des frommen vorbildlichen Hotr; er ist 
der Vater Brhaspatis, des Mondagni. 
Diese Deutung empfängt eine Bestätigung durch einen 
verwandten Rgvedavers II, 3, 9: 
picangarüpah subharo vayodhäh 
crusti viro jäyate devakämah | 
prajām tvastä rt syatu näbhim asme 
athä devanäm apy etu päthah || 
In ihm stehen zwei Worte, die ein göttliches, nicht mensch- 
liches Wesen verraten: picwigarüpa und vayodhä, jenes vor- 
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d tan nas turipam adha pogayitnu 
deva tvastar vi raränah syasva | 
yato virah kurmanyah sudakgo 
yuktagräva jüyate devakämah. !i 
2) RV. VI, 47, 19 yujäno haritā rathe bhüri teasteha räjati: Lud- 
wig und Ehni erklären diese beiden Rosse als Sonne und Mond. I, 162, 
19: ekas tvastur agvasyä vigustä. 
3 AV. VI, 92, 1. 
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zugsweise die Farbe der Lichtgötter andeutend, dieses im 
Singular fast ausschliesslich?) von Göttern, wie Indra, Soma, 
Tvastr, Agni gebraucht; ?) also wird es auch hier trotz des 
Präsens keinen gewöhnlichen, sondern den goldfarbigen Sohn 
Tvastr’s, d. i. Agni bedeuten.) Mit dieser Erklärung 
bleiben wir im Rahmen dessen, was sich aus den anderen 
Versen ergeben hat: Tvastr’s Sohn ist der Mond, der bald 
als Agni, bald als Brhaspati oder vira devakäma. bezeichnet 
wird. Erinnern wir uns nun, dass in einem Teil des RV. 
Sonne und Mond als Vater betrachtet werden, schliessen wir 
vom Sohn auf den Vater, so kommen wir auch auf diesem 
ganz verschiedenen Wege zu dem Resultat, dass Tvastr ein 
Name des Sonnengottes ist. Dieses Ergebnis bestätigt also 
eine Ansicht, welche A. Kuhn auf Grund der Bezeichnung 
Tvastr’s als Savitr (III, 55, 19) vor vielen Jahren ausge- 
Sprochen 2) nachher aber, wie es scheint, wider aufge- 
geben hat.) 

Zur Sicherung der dargebotenen Erklärung trägt nicht 
unerheblich bei, dass in späteren Texten und bei Lexiko- 
graphen Tvastr noch als ein Name der Sonne bekannt ist. 
Zu den im PW. verzeichneten Stellen füge ich aus dem 
Comm. zu Taitt. Br. I, 5, 8 (S. 234, Z. 10) hinzu. 


c) Tvastr und die Frauen. 


In der einen der S. 516 angeführten Stellen, I, 161, 4, 
ist gesagt, dass Tvastr sich voll Neid über das Wunderwerk 


1) Ausser I, 73, 1; VI, 6, 7, wo v. ein Beiname des Reichtums ist. 

2) In den ersten beiden Pädas von AV. IX, 4, 22 (S. 358, Anm. 2): 
pigangarüpo nabhaso vayodhä aindrah gusmo vigvarüpo na ägan tritt dies 
sehr deutlich hervor. 

3) cf. IX, 101, 15, wo Soma vira daksasädhana heisst. 

t) KZ. I, 448. 

5) Myth. Stud. I, 109: ‚Ueberhaupt werden Tvastar, Savitar, Bhaga, 
Prajäpati nur verschiedene Namen für den einen in Wolken und Sonnen- 
strahlen seine Schöpferkraft offenbarenden Himmelsgott sein.‘ 
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der Rbhus unter die Frauen verstecke: od it tvaştā gnäsv 
antar ny änaje.‘) Es ist nicht das einzige Mal, dass Tvastr 
im RV. mit ihnen zusammen erwähnt wird.?) Wir finden eine 
ganze Reihe von Stellen, aber in keiner eine ausreichende 
Erklärung des Wesens dieser Frauen, selbst an der aus- 
führlichsten, Maitr. Samh. IV, 14, 9, nicht. Mehrere Male 
sind sie ‚Götterfrauen‘ genannt; auch im Ritual des Neu- 
und Vollmondopfers folgt der Spende für Tvastr eine für die 
devānām patnyah; das sind, wie aus der Aufeinanderfolge in 
Maitr. Samh. IV, 13, 10 hervorgeht, Indräni, Varupäni 
u. a, also reine Abstraktionen. Die Verbindung Tvastr’s 
mit diesen Götterfrauen ist gewiss erst später und rührt von 
seiner Auffassung als Genius der Zeugungskraft her; ich 
glaube, dass Kuhn) recht hat, wenn er als wirkliche Frauen 
Tvastr’s die Wasser ansieht, die ja Mütter, Gattinnen, Ge- 
bärerinnen u. s. w. heissen. Sonne und Wasser sind nicht 
selten verbunden;*) die Aeusserung Maitr. Samh, IV, 12, 5 


TS. VI, 5, 8, 4: derä vai tvasfiram ajighänsan sa patnīh prä- 
padyata tam na prati präyacchan. Die Sage ist hier schon umgeformt. 
2) I, 22, 9: agne patnir (hg vaha devānām ugatir upa tvaşțāram 
somapītaye; Il, 1, 5; 31, 4: tvastä gnäbhih sajogäh; 36, 3: t. devebhir 
janibhih sumadganah ; VI, 50, 13: tvagtä devebhir janibhih sajosäh;, VII, 
34, 20: 9 yan nah patnir gamanty acchä tvasfä supinir dudhätu virän. 
22: varütribhih sugarano no astu tvasta sudatro — 35, 6: çam nas tvagfı 
gnäbhih; X, 64, 10: uta mātā brhaddivä grnotu nas tvaşțāä devebhir jani- 
bhih — 66, 3: tvasfä no gnäbhir -jinvatu. Maitr. Samh. II, 5, 5 (54, 14); 
IV, 14, 9 (228, 1 ff.) Cat. Br. I, 9, 2. 10. 11 etc. 
3) KZ. I, 448. 
4) RV. I, 23, 17: 
amür vd upa sürye 
| yäbhir vā süryah saha | 
V, 45, 10: ä süryo aruhac chukram arnah — 
udnä na nävam anayanta dhiräh 
äcrnvatir āpo arväg atısshan | 
VII, 47, 4: yah süryo ragmibhir ätutäna / 
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(194, 3), sūryo apo vigähate!) kann man als Synonymum für 
tvasta gnäsv antar ny änaje ansehen. 

Die Verbindung Tvastr’s mit den Frauen wird so sehr 
als charakteristisch für den Gott angesehen, dass alle wesent- 
lichen, auf die Frauen bezüglichen und zum Teil anstössigen 
Ceremonien vom Nestr zu vollziehen sind,?) der dem Ritual des 
Tvastrdienstes entstammt und RV. I, 15, 3 an Tvastr'’s 
Stelle genannt ist.) Die merkwürdige Rolle, die dabei der 
Agnidhra spielt,*) vermag ich nicht zu deuten. 

In der Verbindung Tvastr’s mit den Frauen spricht sich der 
Gedanke aus, dass er ein Genius der Fruchtbarkeit sei. Er 
wird auch turipa,’) payasvant,®) bhüriretus,') retodhä,?) suretas,?) 
Rn genannt, verleiht den Menschen !!) wie Tieren 


[VIII 72, 16: adhukşaut pipyusim isam ürjam saptapadım arih I 
süryasya sapta ragmibhih il] 

IV, 38, 10; Maitr. S. II, 4, 8 (46, 2): agnir vā ito vrstim itte maruto 
’mutag cyüvayantı tām süryo ragmibhir varşati. 

D) RV. V, 44, 7 heisst Sürya Janivant. 

23 Z. B. Ap. XII, 5, 2. 3. 13. 14; XIII, 14, 11; 15, 1f.; Kāt. X, 
6, 20 ff.; Çat. Br. IV, 4, 2, 17 ff. etc. 

3) 5. S. 262. RV. II, 5, 5 ist von Nestr’'s Kühen gesprochen; das 
erinnert an 'Tvastr’s Kühe. 

*) Er muss eine Zeit lang im Schooss des Nestr sitzen TS. VI, 5, 8,6; 
Çat. Br. IV, 4, 2, 18 s. S. 261, Anm. 2. Nach einer andern Vorschrift 
An XIII, 15, 1 soll er, wenn er es tut, entmannt werden. MS. e 
4 (133, 4) wird Tvastr als Agnidh bezeichnet; nach 9, 2 (132, 3) hat er 
eine Samidh. 

D Maitr. S. III, 11, 11 (158, 14). Çat. Br. XII, 1, 8, 7. 

DAN. IX, 4, 3 (cf. v. 6). 

"Va S. XX, 44; Maitr. S. III, 11, 1 (140, 13). 

D Maitr. S. IV, 13, 2 (201, 4). 

®) Väj. S. XXVIII, 32. 

:0) RV. X, 18, 6. 

11t) RV. I, 142, 10; Mats, S. IV, 14, 9 (228, 12): yonau reto dadhad 
asme nu tvastäi. AV. VI, 81, 3, in einer bei der Schwangerschaft ge- 
brauchten Hymne, wird auch er angerufen. Er schafft AV. VI, 78, 3 
die Frau und ihren Gatten und gibt wie RV. X, 18, 6 langes Leben. 
X, 17, 1. 2 erscheint er selbst als Brautvaterr. AV. XIV, 1, 53 ordnet 
er das Gewand, 
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Zeugungskraft und ist der Bildner ihrer mannigfachen Ge- 
stalten: RV. I, 188, 9: 


tvastä rüpäni hi prabhuk 
paçūn vigvänt samänaje | 


‚Ivastr, der mächtige, hat ja die Gestalten, die Tiere alle 
geschaffen.‘ 


III, 55, 19: 
devas tvastä savität) vigvarapah d 
puposa prajäh purudhä jajāna H | 
X, 110, 9: 
ya ime dyäväprthıwi janitrī 
rüpair apincad bhuvananı vicevä | 
tam adya hotar ısılo yajiyan 
devam tvastäram iha yaksi vidvan || 
X, 184, 1: 
tvastä rüpänı pincatu?) | 


Der Gott, der alle Wesen schafft und die Welt mit 
ihnen bevölkert, hat darauf Anspruch, der apasam apastama, 
‚der geschickteste unter den geschickten‘, also ein Werk- 
meister der Götter zu werden. Darum heisst er sukrt, su- 


1) Ebenso steht IX, 81, 4 (tvasfä savitä); X, 10, 5 (devas tvastä sa- 
vitä vicvarüpah) tvastä neben savitä. Es ist bei der bisweilen appella- 
tivischen Geltung von savitp schwer zu erkennen, ob savitr hier nur 
„Lvastr, den belebenden“ oder den Sonnengott selbst bezeichnet. 

2) vicvarüpa heisst u. a. Savitr's Wagen, auch die Erde AV. XII, 
1, 11; daher wird die vom PW. angesetzte Bedeutung ‚formenreich‘ 
richtig sein. Ausserdem heisst T. pururäüpa MS. IV, 13,2 (201, 4); Cat. 
Br. XIII, 1, 8, 7 (963). 

3) cf. III, 4, 9; VII, 34, 20; VIII, 91 (102), 8; X, 10, 5 etc. 
AV. II, 26, 1; 29, 2; V, 25, 11; 26, 8; IX, 4, 6: (post rüpänäm ja- 
nitā pagunäm; XI, 8, 18: yadā tvastä vyatrnat pitā tvastur ya uttarah | 
grham krivä martyam deväah purusam ävican. (Dies ist meines Wissens 
die einzige Stelle, in der von einem Vater Tvastr’s gesprochen wird, der, wie 
ich meine, eine reine Abstraktionist. AV. XI, 8, 8: kutas tvugtä samabha- 
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päni, sugabhasti, svapas;') er schnitzt Indra den Donnerkeil, 
schärft Brhaspati die Axt und führt RV. VIII, 29, 3 — so 
wie in der späteren Litteratur?) — ein Beil.) So wie dieser 
Charakterzug sind auch alle weiter an ihm gerühmten der 
Ausfluss -seiner Eigenschaft als Sonnengott; z. B. wenn er 
äcuheman, acistu*) heisst, der Vater des Rosses ist und in 
seine Füsse Schnelligkeit gibt,’) mit seinen Weibern den 
Wagen Geschwindigkeit verleiht.) Als Ahnherr aller Ge- 
schöpfe heisst er agriya,”) agrajā, puroyävan,®) agreyä- 


vat | wastä ha jajñe wastur kann zeigen, wie man zu ihr gelangte). XII, 
8, 83; Va S. XXIX, 9; XXXI, 17; Maitr. S. IV, 14, 9 (228, 4); 
Çat. Br, V, 4, 5, 2; XIII, 1, 8, 7 (963): twasta vai parünäm mithunänäm 
rüpakrt; Kauc. S. 124, 1: t. rūpāņi bahudhä vikurvan u. s. w. Tvastr be- 
rührt sich auf diese Weise eng mit einem andern Sonnengott, dem Hirten 
Pügan, von dem die Yajuslitteratur sagt, dass er paçūnām prajanayitä 
sei (z. B. Maitr. S. IV, 3, 7 S. 46, 5 ff). Weitere sehr zahlreiche Bei- 
spiele findet man im PW. Als Tvastr gehörende Tiere werden loma- 
sakthau genannt. Maitr. S. III, 13, 2 (168, 12); Vāj. S. XXIV, 1; Çat. 
Br. XIII, 2, 2, 8; Väj. Samh. XXIV, 24; Maitr. S. III, 14, 5: kaulika; 
10: ustra; 12: kalavinkah puskarasädo lohitähis (T. S. V, 5, 14; Väj. 
S. XXIV, 28 etc.) Siehe noch MS. II, 6, 13 S. 72, 12); TS. II, 1, 8, 3 
u. s w. Der Schöpfer der Menschen und Tiere verleiht durch diese 
Gaben, Reichtum, wie schliesslich jeder Gott. Es ist nicht nötig, dafür 
besondere Stellen anzuführen. 

') RV. I, 85, 9; III, 54, 12; VI, 49, 9; VII, 34, 20. 

3) Siehe PW. Hariv. 12146. 

3) Auch in AV, XII, 3, 33: tvastreva rüpam sukrtam svadhityä ist 
tvastr wol Nom. pr., nicht Appellativ. 

* U, 1, 5 resp. Väj. 9. XX, 44; MS. IV, 13, 2 (201, 4) etc. Ausser 
dem Pferde eignet ihm das Schaf. Maitr. S. II, 7, 17 (102, 6). TS. 
IV, 2, 10, 9 etc. tvasfur varūtrīņm varumasya näbhim avim jajñānām ra- 
jasah parasmät. Er schickt mit dem Opferross einen Bock zum Himmel 
BN I, 162, 3. 

5) Vāj. S. XXIX, 9; AV. VI, 92, 1. 

DEN II, 31, 4. 

) RV. I, 13, 10; AV. XI, 6, 3. 

9 RV. IX, 5, 9: twasfäram agrajäm gopām 

puroyävänam d huve ; 
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von.!) Dass er zum Ort der Götter geht (RV. II, 1, 9), 
zwischen Himmel und Erde wandelt,?) oder vereinzelt um 
seines Wissens willen von Indra gepriesen wird,’) sind 
nebensächliche Züge, deren Erklärung von jedem Stand- 
punkt aus erreichbar ist und uns nicht weiter zu beschäf- 
tigen braucht. 

Wer die beiden Töchter Tvastyr’s in den beiden 
dunklen Versen RV. X, 17, 1. 2 sind, ist nach meiner 
Ansicht nicht sicher zu ergründen. Meine eigene Meinung 
habe ich S. 503 ausgesprochen, ohne ihr einen andern 
Wert als den einer Vermutung beizulegen. An einer 
Stelle des Paücav. Brähm. XI, 5,19 ist von mehreren Töchtern 
Tvastr’s gesprochen, welche Indra einschläfern,; auch hier 
lässt sich nur raten, wer diese Töchter sind; ich würde sie 
für die Sterne halten.) Was Tvastr'’s Vereinigung mit den 
Angiras RV. X, 70, 9; I, 186, 6 und vielleicht auch 
VI, 47, 19 mit den Süris bedeutet, ist dunkel. Da- 
gegen lässt ein Punkt sich zu grösserer Klarheit bringen, 
nämlich Tvastr’s Verhältnis zu Vievarüpa, der neben Agni, 
Brhaspati, vira devakama ebenfalls als sein Sohn erscheint. 


indur indro vrsäa harik 
pavamänah prajäpatih li 
Päda cd sehen aus wie ein Bruchstück eines Wörterbuchs (Synonyma 
für Agni). 
(MS IV, 14, 9 (228, 5). 
2») MS. 1V, 14, 9 (228, 6). 
3) IV, 42, 3: teagfeva vigeä bhuvananı vidrän. Warum er Ait. Br. 
Il, 4, 13 mit Väc identificirt wird, weiss ich nicht, (og vai tvagfäa | väg 
ghidam sarvam tigfiva). 
4) Es ist möglich, dass RV. V, 42, 13 sich auf einen Incest Tvastr's 
(der übrigens nicht genannt ist) mit seiner Tochter bezieht, wie Ehni 
glaubt. Aber ich kann mit diesen Trümmern eines uns unvollständig 
überlieferten Mythus nichts anfangen. 
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d) Vicvarüpa. 


Wenn man den vedischen Quellen nachgeht, dann könnte 
es scheinen, als ob die vedische Mythologie in Vievarüpa 
das Bild eines ungeratenen Sohnes als Gegenstück zu dem 
vira devakäma habe schaffen wollen; denn Vicvarüpa ist 
deutlich ein feindlicher Genius, aus dessen Gewahrsam die 
Rinder von Indra befreit werden. 

Die Sage von Tvagtr und Vievarüpa ist ein beliebtes 
Thema der späteren Vedalitteratur. An Stelle vieler Bei- 
spiele möge abgekürzt die Erzählung hier folgen, die das 
Çat. Br. I, 6, 3, 1 ff. gibt: „Tvastr hatte einen Sohn mit 
drei Köpfen und sechs Augen. Dieser hatte drei Mäuler. 
Weil er derartig gestaltet war, war sein Name ‚Allgestalt‘ 
(vievarüpa). Ein Mund diente ihm zum Somatrinken, einer 
zum Surätrinken, einer für die übrige Nahrung. Indra 
hasste ihn und schlug seine Köpfe ab. Aus dem, womit er 
Soma trank, entstand das Haselhuhn; deshalb ist das rot- 
braun; denn König Soma ist rotbraun. Aus dem, womit er 
Sura trank, entstand ein Sperling. Daher spricht dieser wie 
ein bethörter; denn wie ein bethörter spricht der, der Surä 
getrunken hat. Aus dem, welcher ihm für die übrige Nahrung 
diente, entstand ein Rebhuhn. Darum ist dies ganz ver- 
schiedenfarbig. — Tvastr war zornig. Hat er denn wirk- 
lich meinen Sohn erschlagen? Er brachte Soma ohne Indra 
herbei. So wie dieser Soma (ohne Indra) gepresst war, 
blieb er ohne Indra.“ Das Brähmana fährt fort zu erzählen, 
wie Indra sich mit Gewalt Somas bemächtigt und zur Strafe 
dafür den Soma von sich gibt.!) Im RV. bezeichnet Tvästra 
dreimal den Sohn Tvastr’s.. Zu den beiden angeführten 


a a. 


‘) Dieselbe Erzählung kehrt. V, 5, 4, 2; Taitt. S. II, 4, 12, 1 wider. 
Vgl. noch Ç. Br. 1, 2, 3, 2; XII, 7, 1, 1; 8 83, 1; XIV, 5, 5, 22; 
Maitr. S. II, 4, 1, 1 ff. Mehr Litteraturnachweise findet man im PW. 
8. v. tvästra. 


BA 


032 


Stellen X, 8, 8 und 76, 3 ist noch der exegetisch nicht klare 
Vers II, 11, 19 hinzuzufügen.) Wenn wir die Worte prüfen, 
mit denen in diesen Versen der Sohn Tvastr’s geschildert 
ist, so zeigt sich nichts, was ihm einen dämonenartigen 
Charakter verliehe, wenn wir eben von seiner allgemeinen 
Eigenschaft die Rinder gefangen zu halten absehen. Er 
wird X, 8, 8 als triçīrşan saptaraçmi beschrieben; das letz- 
tere, vom PW. als ‚etwa siebenzüngig‘ gedeutet, ist sonst 
ein Beiwort Agnis, Brhaspatis, Indras und Kälas, also fast 
von lauter Lichtgöttern und nicht von Dämonen. Ebenso 
hat ‚dreiköpfig‘ an sich keinen feindlichen Sinn, denn I, 146, 
1 heisst Agni selbst trimūrdhan; die verächtliche Nebenbe- 
deutung könnte nur in der Wahl des Wortes girsan liegen. 
Doch erhebt selbst hiergegen Maitr. Samh. IV, 13, 8 
(S. 210, 13) Einspruch, wo Gott Naräcansa genau dieselben 
Epitheta führt, die an der genannten Gatapathastelle dem 
Sohne Tvastr’s zukommen, frigirsun und sadaksa.’) Hierzu 
tritt ein weiteres Moment. RV. X, 76, 3 (S. 520) hiess es, 
dass man gyoarması tvästre uçvanirniji die Opfer stützte. Auch 
das passt wol auf ein Wesen ursprünglich göttlichen, aber 
nicht dämonischen Geschlechts. Wir haben früher die 
Worte gefunden yame adhvaro adhi me nivistah,?) Soma ist 
yajnasya ätmä, ketuh, jyotih;*) wir müssen erwarten, dass 
der Sohn Tvastr’s ursprünglich ein Lichtgott gewesen ist 
und erst eine Metamorphose zu einem Dämon durchgemacht 
hat. Es fällt auf, wenn Taitt. Samh. II, 5, 1, 1 ff. erzählt 
wird, dass dieser Vicvarüpa der Purohita der Götter war?) 


1) asmabhyam tat tvāsțram vigvarüpam 
arandhayah säkhyasya tritäya | 
2) devo narāçaùsas tricirsä sadakgah | çatam id enam gitiprsthä 
ädadhatı. | 
3) 5. 489. 500. 
4) S. 402, Anm. 1. 
°) vigvarüpo vai tvāşțrah purohrto devanäm äsit spasriyo ’surinim. 
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und Indra durch seine Tödtung sich eines Brahmanenmordes 
schuldig macht; denn hier schimmert die Lichtnatur des 
Gottes durch. 

Wir finden also eine Reihe von Zeichen, die mit dem 
früheren aus I, 84, 15 und X, 8, 8 gewonnenen Re- 
sultat übereinstimmen, dass der Sohn des Tvastr und der 
Mond dasselbe ist. Darum war Bergaigne fast auf dem 
rechten Wege, als er II, 329 sagte: Ce fils de Tvastr pa- 
rait représenter aussi le Soma, mais un Soma prenant, 
comme il arrive souvent aux formes cachées, soit du breu- 
vage, soit du feu, un caractère démoniaque. ') 

Es ist schwer den richtigen Standpunkt zu gewinnen, 
von dem aus sich die Dämonisirung des Mondes verstehen 
lässt; aber es muss betont werden, dass die Brähmanaartige 
Litteratur diese Anschauung in einem Umfange zur Geltung 
bringt, die den Gedanken, dass es sich hier um eine blosse 
Spielerei der Autoren handele, ausschliesst. Zunächst ist 
festzustellen, dass kein geringerer als Yäska zu RV. I, 105, 
18°?) den Mond als einen Vrka erklärt.) Ferner sagt das 
(at. Br. I, 6, 3, 17: tam (vrtram) dvedhä anvabhinat tasya yat 
saumyam nyaktam äsa tam candramasam cakarätha yad 
asyäsuryam äsı tenemäh prajä udarenävidhyat. 1, 6, 4, 12: 
värtraghnam var paurnamäsam indro hy etena vriram ahann, 


1) Siehe auch III, 63, note 1. 
3) aruno mä sakrd vrkah 
pathü yantam dadarca hi | 
uj jihite nicayyü 
tasteva prstyamnayi — || 
83) Er liest V, 20: mäsakyrd vrkag candramä bhavati vivrtajyotisko 
va vikrtajyotisko va vikräntajyotisko vā; Säy. und die modernen Erklärer 
dagegen schreiben mā sakrt (cf. Nir. III, S. 101 a. El Während man 
bei Yäskas Erklärung nicht sieht, welches das zu pathä yantamı gehörende 
Subst. sein soll, macht bei der Trennung ma sakrt das letztere der beiden 
Worte Schwierigkeiten. Sie werden erhöht durch den Wortlaut der 
andern Vershälfte, für die ich keine befriedigende Deutung kenne oder 
vorzuschlagen weiss. 
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athaitad eva vrtrahatyam yad ämäväasyam | vriram hy asmä etaj 
jaghnusa äpydyanam akurvan. I, 6, 4, 18 (64): tad vā esa 
evendro ya esa tapaty althaisa eva vrtro yac candramä so 
'syaisa bhrätrvyajanmeva ete. IV, 1, 4, 8 (349): vrtro vai 
somo deit tam yatra devä aghnans tam mitram abruvans tvam 
api hansiti sa na cakame etc.!) 2, 5, 15 (365): devo vai 
somo dwi hi somo vrtro vai soma äsit tasyaitac chariram yad 
girayo yad acmänas etc. 4, 3, 4: vrtiro var soma deit 
tam yatra devā aghnans tasya mūrdhodvavarta sa dronakalago 
'bhavat. Der scholiastisch weiter ausgebeutete Grundgedanke 
dieser Aeusserungen ‚Vrtra war der Mond‘ darf, wie ich 
meine, nicht übersehen werden, wie schwer auch seine Deu- 
tung wird. Denn er zeigt die Mannigfaltigkeit der sich an 
den Mond knüpfenden Sagen und die Verschiedenartigkeit 
der Mythenkreise, die von der Deutungslust der Brähmana- 
zeiten in einander verwebt worden sind. Das Gatapatha 
Br. steht mit jenem Satz nicht allein; auch anderwärts finde 
ich verwandte Worte z. B. Maitr. S. III, 7,8 (87, 17): vär- 
traghnam vā etat somo var vrirah pürvedyur vā indro vrtram 
ahan pürvedyur vāvainam etat srtväthäparedyur abhişunoti. 
8, 2 (93, 14): ghrtam vai devä vajram krtvā somam aghnan 
— avadhişur vā etat somum.?”) Es existirte also, so wage 
ich zu vermuten, ein Sagenkreis, der im Mond nicht den 
freundlichen Gott sah, der die Wasser strömen lässt, nicht 
den yuvänam kavim, vrsabham gosu, sondern den sie ein- 
schliessenden Dämon Vievarüpa, den Sohn des Tvastr, durch 
dessen Tödtung Indra die Wasser befreit. Im RV. tritt 
diese Erzählung nur erst vereinzelt hervor; in der Bräh- 
manazeit hat sie an Beliebtheit gewonnen. 


1) TS. VI, 4, 8, 1 ff. Der Satz ‚Soma war Vrtra‘ steht bier nicht. 

2) Dazu vergleiche man noch Çat. Br. V, 2, 3, 7 (439): tasya (agni- 
somiyasya purodägasya) utsrsto gaur daksinotsarjam va amum candra- 
masam ghnanti | paurnamäsenäha ghnunty ämäväsyenotsrjanti. 


535 


Mit den hier behandelten Namen ist der Kreis der 
Dualgottheiten, dieSonne und Mond bedeuten, nicht geschlossen. 
Verschiedene Zeiten und Stämme haben in dem weiten 
Sammelbecken des RV. die Reste ihrer Glaubenswelt hinter- 
lassen. Wir dürfen erwarten, dass die beiden wichtigsten 
Gestirne ihr Denken am meisten beschäftigt haben. \Wsew. 
Miller hat wie Yäska das alte Götterpaar der Acvins als Sonne 
und Mond gedeutet und ich glaube trotz Zimmers ablehnender 
Haltung mit Ludwig,!) dass diese Ansicht ungeachtet mancher 
Schwierigkeiten mehr Zutrauen als alle andern verdient. 
Mond und Sonne sind vielleicht noch in einer andern viel- 
verkannten Dualgottheit enthalten, -— inVaruna und Mitra. Ich 
bin zu einem festen Urteil über sie noch nicht gelangt; ich 
erwähne meine Vermutung nur, um zu rechtfertigen, warum 
die Gleichsetzung von Varuna und Soma, welche in den 
Liedern?) erkennbar ist wie im Ritual, hier nicht erörtert 
worden ist. Ich behalte diesen Punkt sowie die Be- 
sprechung der dunklen Gestalt Tritas einer späteren Unter- 
suchung vor. 


) Ludwig 1H, 334; Zimmer, Archiv f. slav. Phil. II, 669 ff. 
2 IX, 73, 3. 9; 77, 5; 95, 4; — VHI, 4, 8. 
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I. Verzeichnis wichtigerer Worte. 


ahcu aksita, pariyant, stanayant 


38. 326. 327. 
ancumant 310. 
agu 207. 
anva 203. 
atirätra 263. 
atka 209. 
adri 152. 
anasthan 338. 
anäcirdä 207. 


andhas 46; andhasi 49. 227. 


abhivayas 233. 
abhicri 211. 
abhisnak 246. 
arka 410. 

avasá 97. 

aväc 89, 

avi 203. 
avikrita 42. 
asurya varına DI. 
asthanvant 338. 
asthä 337. 
äkhara 157. 
idhäna (idhyate) 333. 
uttaradru 155. 
utsa 322. 
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upara 1öd. 182. 

upäruh 44. 

ulükhala 158. 

urjäm pati 334. 

urmi 320; nrcaksas 321. 327. 

rjisa, rjisin 235. 

kalaca 167. 183 ff. 

krtvan 136. 

krę 338. 

koça 168. 183. 329; hiranyaya 184; 
h. madhuccut 242. 

ksip 39. 

gaväcir 205. 209 ff. 

grdhra 224. 

grhä (= graha) 165. 

ghrtasnu 305. 335. 

go (Kuhfell) 182. 

grathin 89. 

grävan 152 ff. 161. 

parivi-carant 325. 

camasa 167. 187. 

camu 164 ff. 187. 

camusad 169. 

javäsä 284. 

tanunapat 839. 

tänva 52. 


tigma 37. 

tigmacrnga 337. 
tiroahuya 237. 

tivra 231. 

tivrasut 232. 

tivränta 58. 232. 
triprstha 55. 392. 
tryäcir 209. 

tvac 52. 181. 

dadhan 222. 

dadhyäcir 209. 

drapsa 319 ft. 

dru 155. 191 (ef. uttaradru). 
dhäv 216. 

dhisana 175. 

dhurau 163. 

dhüuta 217. 

nabhas 212. 

nirnij 210. 

vi-ni 166. 

payas (pratnam) 327. 329. 
pavitra 203. 308. 
pavi 43. 

piyüsa 329. 

pū 204. 

prsthya 54. 

prablrta 155. 

prayas 212. 
prayasvant 212. 233. 
bahuramadhya 58. 232. 
bahılänta 36. 
brhaspati 408. 

mada 329 (pürvya); 334. 
madhu 240. 
madhuprstha 335. 
madhumant 243. 
madhuccut (koca) 189. 
manthä 160. 

manthin 205. 224. 
marka 222. 

māná 19. 


müjavant (maujavata) 63. 213. 


en 


mrj. 204. 215. 
mrdhravāc 89. 114. 136. 
mesi 203. 

yamasya sädana 512. 
yaväcir 209. 222. 

yuj 150. 

yoni hiranyaya 188. 242. 
rasa (rasin ete.) 211. 
rūpa 203. 211. 

retah (pratnam) 335. 
roman 203. 

vaksana 40. 

ä-vacyasva 172. 

vana 163. 166. 193. 
vanaspati 163. 392. 409. 
vavri dl. 

vastra 209. 

valhını 163. 

vana 41. 

vatäpi 352. 

vāra 209. 

väsas 209. 

vidyutam vasäna 368. 
vip 203. 

vivasvatah (sadane) 476. 
vievarüpa 819. 528. 
vrstivani DD. 

vena 353. 442. 

‚arira 52. 

caryı 52. 

cukra 204. 

cuci 205; guelipä 206. 
cuddha 71. 204. 

eri 210. 

sadhastha 189. 

samudra 327. 

sarasvati 99. 115. 382. 
sinn (snu) 203. 
sugrabhasti 39. 

sunvant 117. 

sură 244; suräman 245. 
sūda 211. 
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pra-snä 216. 
svadhävant 335. 
stuva 193. 
häriyojana 222, 


gaoma 221. 
| gaocithra 359. 
nămyăsu 17, 
dräjanhe 452. 
| zara 447. 
Avesta. zairidoithra 451. 
paurvanya 452. 
madhu 238. 
hävana 159. 170. 
hurä 252. 
haoma vo gava 221, 


aurvataspa 379. 
aurvant 451. 
asnätar 216. 
khsatlırya 378. 451. 
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(Ergänzung zum Inhaltsverzeichnis). 


Amrta 436. 
anceumatı 384. 
Apsaras 444. 469. 
"deo« 135. 


dhisnya 180. 443. 

Divodasa 96. 106. 107. 109. 112. 
diksä 482. 483. 

drapsa 319. 363. 

Aooaxı,s 133. © Ekadhanä-wasser 212. 

asunvant 117. ; Esel der Acvins 241. 

Acvins (Volksgütter) 239 ft. 
Apyäyana 193. 304. 

Arjika, Arjikiya 126 ff. 


nn nn 


! 
| Feigenbaum 67. 
| Feuertod 483. 
| gana (der Sterne, der Winde 416. 
Beavocertys 101. Götter (waren sterblich) 491. 
Bharata 107 ff. 110 Götterbilder 173. 
Bharadväja 103. 107 f€. 112. Goldenes Opfergefäss 242. 
Bienen und Honig 238. 
Brbu 93. 104. 107. 
Brsaya 100. 
dadhigharma 221. 
Dadhyalic 338. 342. 345. 
Daher (./«oı) 95. 
Dasyu 114. 
dacapeya 124. 
Däsa 88. 94 ff. 108. | 
dhänäs 230. | 


graha 169. 
Harahvaiti 100. 
harivant (Indra) 230. 
"Honig 238 ff. 
Indra und Indu, Soma 312. 413 u.s. 
S „ Brhaspati 412. 
b „ Maruts 257. 
x „ Vāyu 206. 256. 26). 
5 „ Vivasvant 479. 
S „ Visnu 480. 


540 


Indra und Sürya. 517. 
S „ Süryas Tochter 57. 469. 

Indu 311 ff. 319. 

Kanvas (Sonderstellung im RV.) 
207. 438. 

Kacmir 132 ff. 

Kochen Somas 255. 

Krcänu 448. 

Kundapäyya 263. 

Kuruland 142. 

Kutsa, Kautsa 71. 78. 439. 

Kuyava 518. 

madhu 233. 238 ff. 


mandala 
Charakter des 3. 109. 
S „ 6. 85 ft. 
a » 7, 107. 109. 111. 
254. 
A „ 8. 207. 438. 
9. 387. 


Manen 394. 416. 

»„ und der Sämaveda 396. 
Mangalyanäman 480. 
marka 222 ff. 

Maruts 258. 351 ff. 442. 
Mond 

Somas Bart 472. 

und der Blitz 342. 344. 

Flecken 336. 

Hörner 338. 

ein Kämpfer 340. 

König 317. 

und Kühe 358. 

sein Licht 309. 

magert ab 338. 


und Maruts, Väyu 324. 326. 


351. 352. 442. 
gibt Nachkommen 359. 
osadhipati 372. 390. 
pavamäna 204. 385. 
pitrmant 394. 497. 
und Regen 360. 


retodhä, vrsan 358 ff. 

seine Rosse 313. 466. 499. 

cicu 354. 

ist ein Tier 338. 

väcaspati 349. 410. 

und Visnu 323. 

ist ein Vogel 346. 351. 374. 

und Wasser 356. 363. 
Müjavant (maujavata) 63. 213. 
naksatras 446. 

Namuci 252. 

parisrut 248. 

Parjanya 57. 355. 469. 
Hegovraı, TTapovnreı 97 ff. 
Parusni 115. 

Pärävata 98. 

Pärthava 105. 

pippala 324. 467. 
Porus 132. 

Prastoka Särüjaya 104. 
pravargya 299. 
Pressbretter 164. 175. 
Priester 

ihre Zahl 145. 156. 167. 202. 262. 

Acchäväka 261. 444. 

Adhvaryus 156. 

Grävagräbha 156. 

Maiträvaruna 261. 

Nestr 250. 261. 527. 

Pracästr 261. 

Udagräbha 156. 

Unnetr 262. 

Upavaktr 261. 
Priesterliche Vaganten 146. 
Preni 469. 521. 
purodäc 228. 

Purukutsa 112. 

Pürus 111 ff. 114. 132. 
Püsan 93 (siehe Soma-Püsan). 
Regenzeit 57. 387 ff. 469. 
Rinder (= Sterne) 398. 

Rbhu 256. 491. 515. 


Rtupraisa 260. 

Rudra 353. 469. 521. 
Rudras Gemahlin 469. 521. 
Sahadeva .105. 

Sapayyess 106. 

Sarasvati 99. 115. 380. 
sauträmani 250 ff. 253. 
savana 256. 

Sämaveda und Manen 396. 
Zorvos 137. 

Somabretter 164. 175. 
Somapresse 148. 
Somaseihe 203. 

Sonne und Mond 227. 455 ff. 
Srüjaya 105 ff. 

Sterne 338. 398. 445. 499. 
su, suta 88, 111. 

Sudäs 107 ff. 110 ff. 
Zudoo: 99. 

surä 238. 

suräpa 253. 

Susomä 126 ff. 

Cambara 103. 107 ff. 
Canda 222. 

Caryanävant 126 ff. 

Cusna 578. 
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Cutudri 115. 

Çüdra 71. 
Tänünaptraceremonie 299. ` 
Trasadasyu 111. 

Trtsu 110. 

upasad 300, A. 

ucänas 59. 

Uçij 442. 

vajra 345. 

Varcin 103. 108. 
Varunalieder 111. 
Vasativariwasser 212. 
Vasistha 111. 107 ff. 262. 
vaçã 469. 521. 

väjapeya 241 ff. 247. 
Väyu, Väta 206. 259. 260. 352. 


436. 442. 469. 
vedi 179. 
Vipäc 115. 
Visnu 323. 480. 


Vievämitra 110. 
Yamasamhitä 509. 
Yami 495. 
Yamunä 115. 
yaväcir 222. 
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4. 18 


16—18 198. 


21 
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308. 560. 


101. 
60. 278. 
331. 335. 


371. 


176. 


344 
486 
476 
483 
413 
112 


. 181 


278 
517 
222 

86 
498 
338 
138 
520 
521 
151 
397 
335 
303 
308 
391 
460 
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460 
371 
522 
335 
522 
331 
178 
31 
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401 
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178 
515 
118 


112, 
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116, 
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124, 
125, 
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135. 
137, 
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151, 
154, 
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160, 
161. 
161, 
161. 
163, 
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177, 3. 


180, 


188,9. 
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Verbesserungen und Zusätze: 


en 


. 28, Z. 18 für Ariayte lies krīyate. 

‚130, Z. 25 rjikä nama dūra? lies yjikänäm adüra”. 

. 131, Z. 23 für wiederholt lies an einer Stelle. 

. 134, Z. 6 für azgggirup lies nooocdnxev. 

. 192. Zu dru: AV. VI. 49, 2 (S. 155, A.) weist darauf, dass dru 


die hölzerne Unterlare ist. 


. 245, A.1. Füge hinzu: Roth, KZ. 26, 57. 
. 265, Z. 17 für Yima lies Athwya. 

. 313, Z. 19. Füge hinzu: RV. IX, 63, 8. 9. 
. 3178, 2.3 v. u. lies khsathrya, khgathri. 

. 412, Z. 22 für Soma lies Indu. 
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